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ACTUALIDAD 


LA UNICA SOLUCION... 


ox el mundo se halla estremecido. La idea de la guerra 

le aterra y es una constante pesadilla, Los balances ver- 
daderamente trágicos de la primera y segunda guerra mun- 
diales son espeluznantes. Millones y millones gastados en pre- 
parativos bélicos; destrucciones materiales que elevan sus 
sumas a lo inconcebible; irreparables pérdidas materiales, 
históricas, científicas, artísticas; Bibliotecas y Archivos des- 
truídos, con sus inapreciables tesoros literarios; libros, ma- 
nuscritos, códices, incunables, nada fué respetado por la olea- 
da de fuego carbonizante. Ha poco más de un lustro termi- 
naba la segunda guerra mundial, y se vivió la ilusión de que 
comenzaba una era perenne de paz. Grandes construcciones 
internacionales, programas paradisíacos... La paz se erguía 
como paloma blanca sobre las ruinas de los pueblos vencidos. 

Hoy, disociado el Estado de la Religión y proclamándose 
laico, es lógico que no se preocupe de los principios religiosos 
para solucionar los grandes problemas que ante sí tiene 
planteados. Ha de solucionarlos laicamente. Y hay problemas 
que sólo la religión, y en concreto la doctrina de la Iglesia 
Católica, puede solucionar. Es montar en ridículo el querer 
solucionar las grandes crisis y los grandes problemas socia- 
les modernos con los mismos sistemas, con la misma mentali- 
dad, con las mismas ideas de que son hijastros. Si el ateísmo, 
la inmoralidad pública, la indiferencia religiosa, el librepensa- 
miento han dado origen y son la fuente de donde manan los 
actuales conflictos, es patente su incapacidad constructiva de 
solución. El agravar los problemas, no el resolverlos, será su 
tarea consciente o inconsciente. Y el mundo, envuelto en sus 
prejuicios, no quiere ver la luz. 

Ante la amenaza de la guerra y ante la visión catastrófi- 
ca de lo que sería un nuevo choque bélico, se trata de unir 
al mundo “libre” frente al agresor, se motorizan las carreras 
de armamentos, se multiplican las voces de alarma. Es no 
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llegar a la raíz. No negaremos que la preparación militar sea 
necesaria, pero afirmamos rotundamente que no basta, Las 
armas, los ejércitos vencerán al agresor, pero no cambiarán 
la mentalidad de las masas. Y para asegurar la victoria con- 
tra el enemigo exterior, es necesario tener antes vencidos 
los enemigos internos. Ni sólo las armas, ni tampoco las 
armas con la sola unión artificial, externa, superficial. La 
unión externa vinculará de momento las fuerzas, prolongará 
el conflicto, retardará la catástrofe; pero no la evitará ni 
solucionará el problema. 

El enemigo agresor maneja muchos resortes, pone en jue- 
go muchos elementos y sería ilusorio pretender aniquilarlo, 
o al menos detenerlo, con tan simples instrumentos. El co- 
munismo maneja un ideal, espúreo ciertamente y antinatu- 
ral, pero sugestivo y halagador para la masa hambrienta, 
distanciada y despreciada. La idea no se vence más que con 
la idea. Al ideal comunista, materialista y ateo, de la vida 
hay que oponer otro ideal; pero no un ideal cualquiera mez- 
quino e insulso. Es estancarse el querer destruir el error con 
el error. Al error se supera solamente con la verdad. Y la 
verdad es una; nada de mezcolanzas híbridas y deformadas. 
Un ideal espiritualista, religioso, que reconozca la persona 
humana y reconozca a Dios y no olvide sus respectivos de- 
rechos. 

Pero los hombres, y sobre todo el obrero, están cansados 
de programas abstractos, de soluciones meramente ideales, 
sin influencia en el correr de la vida, muertas e ineficaces. 
Por otra parte, los prejuicios de que están imbuídos les hacen 
impermeables a todo lo que no les presente algo palpable que 
mejore su situación. Se imponen, pues, soluciones concretas, 
vivas, eficaces, prácticas. El convencimiento se ha atrinche- 
rado, y no da paso más que a las obras. Las meras ideas no' 
convencen, porque se presentan ausentes de realidad, y fren- 
te a ellas se presencia el espectáculo escandaloso de obras 
que las niegan, obras realizadas por los mismos que prego- 
nan las ideas. 


KK Xx 


Son innumerables los problemas que están exigiendo so- 
lución perentoria. Dirigiéndose el Santo Padre a un grupo 


» 
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de padres de familia franceses que le visitaron 'en Castel- 
gandolío (19 sep. 1951), afirmaba: 


“El Estado tiene el deber de garantizar absolutamente los va- 
lores que aseguren a la familia el orden, la dignidad, la salud, la 
felicidad. Tales valores, que son los mismos elementos del bien co- 

p mún, no se pueden jamás sacrificar por lo que pueda aparentemente 
aparecer como el bien de la sociedad. Indiquemos por vía de ejem- 
plo algunos de estos valores actualmente en peligro: la indisolubilidad 
del matrimonio; la protección de la vida aun antes del nacimiento; 
la habitación conveniente, incluso para una familia normal y nume- 
rosa; garantías de trabajo, porque el estar el padre sin trabajo es 
una de las pruebas más amargas para la familia de hoy; el derecho 
de los padres sobre sus hijos frente al Estado; la plena libertad 
para los padres de instruir a sus hijos en la verdadera fe y, por 
tanto, el derecho de los padres católicos a la escuela católica; 
condiciones de vida pública, especialmente de moralidad pública, ta- 
les que la familia y, sobre todo, la juventud no parezca estar des- 
tinada a la corrupción.” 


No vamos a referirnos aquí a todos ellos. Por otra parte, 
son por vía de ejemplo, no de modo exhaustivo, y refirién- 
dose a la familia. Nos limitaremos, casi exclusivamente, a 
aducir la doctrina de la Iglesia sobre algunos puntos de la 
cuestión social, clave de todos los grandes problemas moder- 
nos y cuya candente actualidad es manifiesta. 

En su mensaje a los obreros españoles (11 marzo 1951), 
Su Santidad Pío XII recordó las necesidades más perento- 
rias del problema social que exigen rápida solución. “Vos- 
otros sabéis muy bien, queridos hijos, que el justo salario y 
una mejor distribución de los bienes naturales constituyen 
dos de las exigencias más apremiantes en el programa social 
de la Iglesia.” 

He aquí dos puntos capitales que, resueltos conforme a 
los principios cristianos, cambiarían la faz del mundo y de 
la sociedad: justo salario y una mejor y más justa distri- 
bución de las riquezas, El fundamento de todo se encuentra 
en la dignidad de la persona humana. El Papa Pío XII tiene 
párrafos bellísimos sobre este particular, en que pone de re- 
lieve sus exigencias y sus obligaciones. 


En el radiomensaje de Navidad de 1942, dice: 


“Quien desea que la estrella de la paz nazca y se detenga 
sobre la sociedad, concurra por su parte a devolver a la persona 
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humana la dignidad que Dios le concedió desde el principio; opón- 
gase a la aglomeración de los hombres, a manera de masas sin 
alma; a su inconsistencia económica, social, política, intelectual 
y moral; a su falta de principios sólidos y de profundas corwic- 
ciones; a su sobreabundancia de excitaciones instintivas y sensibles, 
y a su volubilidad; favorezca con todos los medios lícitos, en todos 
los campos de la vida, aquellas formas sociales en las que encuen- 
tre posibilidad y garantía una plena responsabilidad personal, tanto 
en el orden terrenal como en el eterno; apoye el respeto y la ac- 
tuación práctica de los siguientes derechos fundamentales de la 
persona: el derecho a mantener y desarrollar la vida corporal, in- 
telectual y moral y particularmente el derecho, en principio, a una 
formación y educación religiosa; el derecho al culto de Dios, pri-- 
vado y público, incluída la acción caritativa religiosa; el derecho 
al matrimonio y a la consecución de su objeto; el derecho a la 
sociedad conyugal y doméstica; el derecho al trabajo, como medio 
indispensable para el mantenimiento de la vida familiar; el derecho 
a la libre elección de estado y, por consiguiente, aun del estado 
sacerdotal y religioso; el derecho a un uso de los bienes materiales, 
consciente de sus deberes y de las limitaciones sociales.” 


Y precisamente en el desarrollo de la persona humana 


está el fin de toda la vida social. 


“De todas maneras, cualesquiera que sean los cambios y las trans- 
formaciones [de las condiciones de vida y de los poderes], el fin 
de toda vida social permanece idéntico, sagrado y obligatorio: el 
desarrollo de los valores personales del hombre como imagen de 
Dios, y perdura la obligación de todo miembro de la humana fa- 
milia de actuar sus inmutables fines, quienquiera que sea el legislador 
y la autoridad a quien obedece. Permanece, pues, siempre y no 
cesa por ninguma oposición su inalienable derecho, que ha de ser 
reconocido por amigos y enemigos, a un ordenamiento y práctica 
jurídica que sientan y conciban como propio deber esencial el servir 
lal bien común.” 

“El origen y fin esencial de la vida social ha de ser la conser- 
vación, el desarrollo y el perfeccionamiento de la persona humana, 
ayudándola a actuar rectamente las normas y valores de la religión 
y de la cultura, señalados por el Creador a cada hombre y a toda 
la humanidad ya en su conjunto, ya en sus naturales ramificaciones. 

Una doctrina o contribución social que niegue esa interna y 
esencial conexión con Dios de todo lo que se refiere al hombre 
o prescinda de ella, sigue un camino falso y mientras con una 
mano construye, con la otra prepara los medios que, tarde o tem- 
prano, pondrán en peligro o destruirán su obra. Y cuando, des- 
conociendo el respeto debido a la persona y a la vida que le 
pertenece, no le concede ningún puesto en sus ordenamientos y en 
la actividad legislativa o ejecutiva, lejos de servir a la sociedad, 
la arruina; lejos de promover y fomentar la idea social y actuar 
sus previsiones y esperanzas, le quita todo valor intrínseco sirvién- 
dose de ella como de frase utilitarista que encuentra resuelta y fran- 
ca repulsa en grupos cada vez más numerosos” (Mensaje Nav. 1942).. 
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De aquí que sea deber esencial de todo poder público el 
“tutelar el campo intangible de los derechos de la persona 
humana y hacerle llevadero el cumplimento de sus deberes” 
(Cfr.: Disc. 1 junio 1941). 

Esta dignidad de la persona humana que el Estado ha 
de tutelar exige el uso de los bienes naturales al que viene 
a corresponder el derecho a la propiedad privada. 


“La dignidad de la persona humana exige, pues, normalmente, 
como fundamento natural para vivir, el derecho al uso de los bienes 
de la tierra, al cual corresponde la obligación fundamental de 
otorgar una propiedad privada, a ser posible a todos. Las normas 
jurídicas positivas que regulan la propiedad privada pueden cam- 
biar y conceder un uso más o menos limitado; pero si quieren 
contribuir a la pacificación de la comunidad, deberán impedir que 
el obrero, que es o será padre de familia, se vea condenado a una 
dependencia o esclavitud económica, inconciliable con sus dere- 


chos de persona” (Mens. Nav., 1942). 


Esa exigencia, salvaguardando la dignidad de la persona, 
la capacita para poder cumplir con sus deberes morales y 
religiosos. 


V 


“El derecho originario sobre el uso de los bienes materiales, 
por estar en íntima unión con la dignidad y con los demás derechos 
de la persona humana, ofrece a ésta, con las formas indicadas an- 
teriormente, base material segura y de suma importancia para ele- 
verse al cumplimiento de sus deberes morales. La tutela de este 
derecho asegurará la dignidad personal del, hombre, y le aliviará 
el atender y satisfacer con justa libertad a aquel conjunto de obli- 
gaciones y decisiones estables, de que directamente es responsable 
para con el Creador. Ciertamente es deber absolutamente personal 
del hombre conservar y enderezar a la perfección su vida mate- 
rial y espiritual, para comseguir el fin religioso y moral, que Dios 
ha señalado a todos los hombres y dádoles como norma suprema, 
siempre y en todo caso obligatoria, con preferencia a todo otro deber” 


(Disc. | junio 1941), 


El uso de los bienes materiales—indicábamos antes— 
lleva consigo el derecho a la propiedad privada, derecho que 
la Iglesia considera intangible. Con ella, el hombre podrá 
vivir una vida cristiana y digna de un ser humano (Cfr.: 
Discurso 11 marzo de 1951). 

Entre estos bienes que pueden ser objeto de propiedad 
privada, queremos poner de relieve dos, que en la mente del 


392 F. A. 


Papa son de suma importancia y son también de plena actua- 
lidad. Nos referimos al espacio vital y a la vivienda. 


“Entre todos los bienes que pueden ser objeto de propiedad priva- 
da, ninguno es más conforme a la naturaleza, según las enseñanzas de 
la “Rerum inovarum”, que el terreno, la posesión en que habita la fa- 
milía y de cuyos frutos saca en todo o en parte de qué vivir. Y es- 
píritu de la “Rerum novarum” es afirmar que, por regla general, sólo 
la estabilidad que radica en un terreno propio, hace de la familia la 
célula vital más perfecta y fecunda de la sociedad, pues reúne ad- 
mirablemente con su progresiva cohesión las generaciones presentes 
y futuras” (Disc. 1 junio 1941). 


Hermosa aplicación de esta doctrina son en España los 
huertos familiares, cuyo ejemplo deseamos que se extienda 
y cunda. Pero no basta. Es necesaria la vivienda convenien- 
te, digna de una familia cristiana. 


“[...] Hemos manifestado muchas veces nuestra preocupación 
por la urgente y angustiosa necesidad de procurar a miles, a mi- 
llones de individuos y de familias un alojamiento que les asegure 
un mínimun de higiene y de bienestar, de dignidad y de moralidad. 
[...] Necesidad real y io ficticia, como querría a veces insinuar, 
como si se la pudiera satisfacer, ya con los tugurios de los pri- 
mitivos nómadas, ya con el pisito elegante dotado de todo confort 
moderno, pero donde no hay sitio para el niño. [...] La Iglesia, 
cuya doctrina social concede tanta importancia a los intereses de 
la familia, debe por eso mismo proponerse también el problema de 
una vivienda conveniente.” (Disc. 25 marzo 1949.) 


Vivienda que sea “una habitación digna de personas hu- 
manas” (3 junio 1943), “en donde la vida familiar sana 
material y moralmente, logre mamfestarse en todo su vigor 
y valor” (Mens. Nav., 1942). | 

Las desastrosas consecuencias que se siguen de la falta 
de vivienda, tanto para la familia como para los futuros 
esposos, no necesitan comentario. 

Pero si es necesario para el pobre defender su derecho 
a la propiedad privada, es necesario advertir también al rico 
que este derecho no es ilimitado, de modo que pueda apo- 
yarse en él para malgastar su fortuna. El derecho de pro- 
piedad tiene sus límites. No es lícito el despilfarro de los 
bienes bajo el pretexto de que son “suyos”, mientras milla- 
res y millares de hombres, en el rudo bregar diario, trabajan 
afanosos—o lo que es peor, están bloqueados por el paro 
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forzoso—para no ganar ni siquiera lo imprescindible para 
una vida honesta. Hay un punto fundamental, y es que “los 
bienes creados por Dios para todos los hombres lleguen con 
equidad a todos, según los principios de la justicia y de la 
caridad” (Disc., 1 junio 1941). Este derecho individual a 
usar de los bienes materiales de la tierra, “no puede supri- 
mirse en modo alguno, ni aun por otros derechos ciertos y 
pacíficos sobre los bienes materiales” (Ibi). 

Por eso, “una repartición más equitativa de las riquezas 
ha sido siempre, y sigue siendo, uno de los objetivos primor- 
diales de la doctrina social católica” (Disc. 11 sep. 1947); y 
si insiste la Iglesia en el derecho de propiedad, “también 
insiste en la necesidad de una distribución más justa de la 
propiedad, y denuncia lo que hay de contrario a la naturale- 
¿a en una situación donde, frente a un pequeño grupo de pri- 
vilegiados y riquisimos, hay una enorme masa popular em- 
pobrecida” (Disc. 11 marzo 1951). 

Y esto que tiene aplicación en los individuos, tiene per- 
fecta aplicación también con relación al Estado respecto de 
sus miembros. 


“La riqueza económica de un pueblo no consiste propiamente 
en la abundancia de bienes, medida según un cómputo pura y es- 
trictamente materíal de su valor, sino en que esta abundancia re- 
presente y constituya real y eficazmente la base material suficiente 
para el debido desarrollo fersonal de sus miembrosv Si semek 
jante distribución justa de bienes mo se hiciese, o sólo imperfec- 
tamente, no se conseguiría el verdadero fin de la economía nacio- 
nal, puesto que, aun existiendo afortunada abundancia de bienes 
disponibles, el pueblo, no admitido a su participación, no sería eco- 
nómicamente rico, sino pobre.” (Disc. | junio 1941.) 


Para redimir a la masa obrera es preciso demostrar, con 
obras, que se sienten sus problemas, que se estima su esfuer- 
zo personal y su trabajo, que se pretende levantar su nivel 
de vida, en una palabra: que sus preocupaciones se sienten 
y se viven y se les sale al paso con soluciones prácticas y 
eficaces. Hay que disponerla psicológicamente. La desfiacha- 
tez de unos individuos o de un Estado que invierte sus mi- 
llones en obras de suntuosidad y lujo, mientras el obrero no 
tiene lo necesario para la vida, es clavar un puñal en su co- 
razón, y es envenenarle si no tiene una sobreabundante dosis 
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de espiritu religioso y moral. Por eso, la Iglesia clama cons- 
tantemente por una más justa distribución de las riquezas. 

Uno de los medios de procurarla es el justo salario. “Son 
muchos—dice Pío XIl-—los factores que deben contribuir 
a una mayor difusión de la propiedad, pero el principal será 
siempre el justo salario” (Disc. 11 marzo 1951). 

“Un salario que asegure la existencia de la familia, y sea 
tal que haga posible a los padres el cumplimiento de su deber 
natural de criar una prole sanamente alimentada y vestida” 
(Disc. 3 junio 1943). 

Un salario que haga innecesario el trabajo de la mujer 
fuera del hogar y permita a la esposa y a la madre volver 
a su propia vocación en el hogar doméstico (Cfr.: Disc. 15 
agosto 1945). 

Un salario, en fin, que permita “no sólo el vivir, sino el 
ahorrar” (Disc. 11 marzo 1951). 

Queda, pues, mucho por hacer todavía a favor de la cla- 
se humilde. Para llevarlo a efecto es necesario promover “en 
el barrio, en el pueblo, en la provincia, en la nación, el cu- 
dado y la actividad práctica del espíritu social, que, muiti- 
gando los contrastes de imtereses y de clases, quita a los obre- 
ros el sentimiento de segregación, con la experiencia confor- 
tante de una solidaridad genuinamente humana y cristiana- 
mente fraterna” (Mens. Nav., 1942). 

Es necesario, sobre todo, la fe y el espíritu cristiano. Di- 
rigiéndose el Santo Padre a los obreros españoles, se lo ex- 
ponía claramente el 11 de marzo del presente año: 


“Esta obra la pueden llevar a cabo solamente hombres que viven 
de la fe y cumplen su deber en el espíritu de Cristo. Nunca fué 
fácil la solución de la cuestión social; pero las indecibles catás- 
trofes de este siglo la har hecho angustiosamente difícil. La re- 
conciliación de las clases; la disposición al sacrificio y al respeto 
mutuo; la sencillez de la vida; la renuncia al lujo, exigida impe- 
riosamente por la actual situación económica: todo eso y tantas 
otras cosas sólo se pueden obtener con la ayuda de la Providencia 
y la gracia de Dios.” 


La labor es de todos y es apremiante. Hay que abrir cau- 
ce a estas cuestiones, si se quiere que la sociedad no se vea 


sacudida de tiempo en tiempo por turbios fermentos y con- 
vulsiones peligrosas (Cfr. 3 junio 1943). 
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En su encíclica sobre las misiones, el Padre Común re- 
cuerda este deber a los misioneros. Han de procurar, con 
suma diligencia y celo, llevar a la práctica los sanos princi- 
pios de la sociología cristiana (Cfr. Enc. Evangeli praeco- 
nes, 2 junio 1951). 

Y de un modo más general lo recordaba, en la exhorta- 
ción al clero católico sobre la santidad sacerdotal, por estas 
palabras: 

“Los errores de los dos sistemas económicos [comunismo y ca” 
pitalismo] y las dañosas consecuencias que de ellos se derivan 
deben convencer a todos, y especialmente a los sacerdotes, a que 
se mantengan fieles a la doctrina social de la Iglesia y difundan 
su conocimiento y aplicación práctica. Tal doctrina, en efecto, es 
la única que puede remediar los males denunciados y tan doloro- 
samente difundidos: ella une y perfecciona las exigencias de la 
justicia y los deberes de la caridad y promueve un orden social 
que no oprime a los individuos y ino los aisla en un egoísmo ciego, 
sino que los une a todos en la armonía de relaciones y en el vínculo 


de la solidaridad fraterna” (23 septiembre 1950). 


Pero tratándose de sacerdotes, la Iglesia quiere que de 
modo ordinario no sean ellos los que lleven a la práctica esos 
principios, sino los seglares. Esto lo advierte el Santo Padre 
a los misioneros (1. c.), y en la exhortación al clero lo dice 
también abiertamente: 


“De modo ordinario, la realización de estos principios sociales 
cristianos en la vida pública es oficio de los seglares, y donde mo los 
haya capaces, el sacerdote debe poner todo cuidado en formarlos 
adecuadamente.” 


Esta es una parte de la doctrina de la Iglesia con la que 
se solucionarían los grandes conflictos, si la buena voluntad 
de los hombres la apoyasen y practicasen. “Sim la Iglesia, 
la cuestión social es imsoluble; pero tampoco ella sola la pue- 
de resolver” (Disc. 11 marzo 1951). 

No es culpa de la Iglesia, como injustamente se le achaca. 
La culpa es de los hombres. De esos hombres, sobre todo, que, 
guiados por el egoísmo, no buscan más que la propia conve- 
niencia, su propio levantamiento, aunque sea a costa del hun- 
dimiento y de la miseria de los demás. De esos hombres que, 
siendo conductores de los pueblos y debiendo procurarles su 
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bienestar y felicidad, no buscan más que su explotación y 
comprarse una vida cómoda y ebria de placer, iamasada con 
las lágrimas y la sangre de sus víctimas. De esos que de .es- 
paldas a Cristo, y aun luchando contra su obra y su doctrina 
salvadoras, tratan de abrir cauces nuevos, sin moral y sin 
religión, meras fantasmagorías de su imaginación calentu- 
rienta. De todos esos que ven en el empleo un instrumento 
de lucro, de ganancia y de alzamiento propio, y no el cumpli- 
miento de un deber que mira al bien, no sólo personal e in- 
dividual, sino principalmente al bien común, al bien de la 
colectividad, al bien de todos. 

Más justicia, más caridad, menos egoismo, menos sed de 
placeres terrenales, contribuirian de modo más eficaz a la 
verdadera paz y a la verdadera felicidad de los pueblos, que 
tantos otros medios como por ahí se espolvorean. 

Se hace imprescindible una concepción espiritualista de 
la vida, llevada a la práctica, y no concretada a meras ideas 
o mera palabrería. 

Un poco de sinceridad con nuestro interior sobre los 
males y calamidades presentes, quizá nos revele que todos 
hemos puesto en ellos nuestras manos. 

Y en medio de tanto confusionismo elevemos las manos 
a Dios “para que, por su misericordia y, a pesar de todas 
las dificultades”, triunfe en el mundo el sentido cristiano y 
católico de la vida. 
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E habla hoy mucho de existencialismo. Hay un existencialis- 
S mo callejero de bohemios parisienses que viven según lo que 
han entendido es la dirección existencialista. A ésta y no a aqué- 
llos nos referimos cuando intentamos hallar en la espiritualidad 
ascética de Sóren Kierkegaard una y muy principal de las razones 
que han hecho de este clérigo luterano dinamarqués, de la primera 
mitad del siglo x1x, un antepasado del existencialismo de Heideg- 
ger, patriarca del existencialismo contemporáneo. 


a SÍ e 
Dedicación a lo concreto 


No es mi intención hacer ni siquiera una sucinta explicación de 
lo que por existencialismo se entiende. Sería apartarnos excesiva- 
mente del tema que intento desarrollar y hay que suponer en los 
lectores un conocimiento suficiente de la doctrina existencialista. 
Pero no puedo menos de recordar que el nombre dado a esta direc- 
ción filosófica arranca de que, abominando los existencialistas de 
cuanto es abstracto, como la esencia a la que niegan no sólo cognos- 
cibilidad, sino realidad, se entregan por completo a la considera- 
ción de lo concreto, como es la existencia. 


“Las esencias—ha escrito Carreras Artáu en su Ontología (1) — 
son indiferenies a su realización singular o universal; pero las 
existencias, no. Todo cuanto existe es singular; y nada más que lo 
singular es existente. Algunos filósofos pensaron que la sola exis- 
tencia individualiza al ser; sin llegar a tanto, por lo menos es lícito 
afirmar que la singularidad es una propiedad resultante de la exis- 
tencia.” 


(1) Barcelona, Alma Mater, S. A., 1950, pág. 181. 
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Y a la existencia y al conocimiento de cada cual han dedicado 
los existencialistas toda su atención, afirmando que es lo que sin 
miedo a errar podemos conocer revelándonos las únicas esencias 
que hay, que son las de cada uno de nosotros en particular. Nos- 
otros no somos hombres, sino cada cual este o aquel hombre con 
una esencia distinta, con la que no hemos nacido y que ha sido obra 
de nuestra actividad libre, que en el curso de nuestra vida nos ha 
hecho llegar a ser este hombre que hemos sido y somos, distinto 
del que otros son o han llegado a ser. 

Esta dedicación a lo concreto de su propia existencia se da 
marcadamente en Kierkegaard y es uno de sus títulos a ser consi- 
derado como predecesor del actual existencialismo. 

Kierkegaard, angustiado por las impresiones concretas que los 
antecedentes de su vida explican, tenía necesidad de ideales e ideas, 
pero no abstractas, absolutas ni sistematizadas, sino concretas y 
hechas a la medida de su psicología personal. Su tema esencial es 
el individuo que trata de llegar a ser, que Kierkegaard no concibe 
llegue a ser más que cristiano. 

Niels Treschow (1751-1833), profesor en Copenhague y lue- 
go en Oslo y gran individualista, fué quien influyó en Kierkegaard 
a través de otro ¡profesor en Copenhague, F. C. Silbern (1785-1872), 
y del poeta y filósofo Poul Martin Móller (1794-1838) a quien 
Soren dedicó su obra El concepto de la angustia. Lo demás lo hizo 
su intraversión connatural, pese a sus escapadas morales en forma 
de juegos, tertulias y afición al teatro; e introspectivamente era 
angustia lo que en su interior hallaba. 

De su padre dice en el Diario, en 1846 (2), que un día, en 1768, 
en los campos de la parroquia de Sáding, en Ringkóping: 


“cuando era niño y guardaba sus ovejas en el erial juilandés, so- 
portando mil privaciones, hambre y frio, encaramóse a una colina 
y blasfemó de Dios; y el hombre era todavía incapaz de olvidarla 
a los ochenta y dos años.” 


Cuando le reveló poco antes de morir aquel pecado gravísimo 
de su niñez, que le torturara durante toda su vida, sembró el padre 
la semilla que había de dar el fruto existencialista en el hijo. Los 
ochenta y dos años que el padre viviera se le presentaron a Soren, 
al morir aquél, no como un beneficio de Dios que bendijera al au- 


(2) Tomo VII, serie A, p. 4 de la edición danesa de Papeles dispersos (1835), 
y p. 248 de la traducción francesa de Knud Ferlov y J. J. Gateau Journal (Gallimard, 
1941), que es sólo de Iragmentos de 1834 a 1846 de dicho diario, por las que Cifaa 
remos siempre. Este pasaje no apareció en la primera edición de sus Papeles pós- 


tumos (Efterladte Papirer), en ocho volúmenes (1869-1881), hecha por Peder Chris- 
tían Kierkegaard. 
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tor de sus días con el don de la longevidad, sino como una maldi- 
ción divina para prolongar por más años el tormento de la deses- 
peración que se perpetuaría en su descendencia. 

Kierkegaard estaba espantado de que era capaz de incurrir en 
un pecado como el de su padre. El pecado le revelaba lo que él era 
concretamente: su yo, su personalidad; le servía de camino para 
penetrar en las profundidades de su ser concreto. 

Mas dejemos por ahora este aspecto de la espiritualidad de 
Kierkegaard, en el que habremos de insistir más tarde por el pa- 
pel tan importante que en ella juegan la angustia y el pecado, y 
volvamos a esa concomitancia que tiene con los actuales existen- 
cialistas, no en negar las esencias, lo absoluto, lo que Kierkegaard 
llama lo objetivo—capítulo por el que los existencialistas han 
merecido las censuras de la reciente encíclica Humani generis—, 
sino en preferir la consideración de lo singular, de lo concreto, que 
es lo existente. 

Una condición esencial de la vida verdaderamente cristiana es 
para el clérigo danés la subjetividad, consistente, no en aceptar un 
sistema de afirmaciones dogmáticas—eso es lo objetivo—, sino 
en que esa objetividad se dé en la subjetividad en forma de 


“relación entre la ley, como la que se da de manera puramente ex- 
terior, objetiva—escribe en el Diario (3) en 1836—, y la acogida 
que le hace el individuo en el interior de sí mismo”, 


y lo explica en el mismo Diario (4) en 1845: 


La subjetividad, que yo digo debe ir en primer lugar tratándose 
de la Iglesia, se manifiesta ya en el hecho de lo más objetivo que 
existe, la confesión de la fe, empieza por Creo”, 


una palabra que indica la actitud subjetiva de un entendimiento 


creyente. 
Así puede consignar estas palabras: 


“La victoria que he obtenido consiste en haber logrado rela- 
cionar las categorías—quiere decir lo absoluto, lo objetivo, los ar- 
tículos de la fe y los mandamientos generales y abstractos—con el 
hecho de ser cristiano—aquí está lo existencial—y haberlas rema- 
chado en él tan sólidamente que ningún dialéctico será capaz de 
¡separarlos (5). 

(3) Tomo I, senie A, p. 152 de la edición danesa, y p. 614 de los Estudios kierlie- 
gaardianos, de J. Wahl (Aubier, 1938). 

(4) Tomo I, serie A, p. 56 de la edición danesa de Papeles dispersos. 

(5) L'Ecole du Christianisme, p. XXXII de la traducción francesa de P.-H. Tis- 
seau (Bazoges-en-Pareds, 1936). Véase Diario, tomo IX, serie A, p. 413 de la citada 
edición danesa. 
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Eso tan existencialista, que es la subjetividad de que venimos 
hablando, sólo se alcanza, según Kierkegaard, por la pureza de 
corazón. Un corazón que no es puro rompe la unidad que debe 
darse subjetivamente en todo individuo—individuo quiere decir lo 
que no está dividido, lo que es uno—, pues conviértese entonces 
éste en un conjunto de deseos incluso contradictorios. En su libro: 
La pureza de corazón explica cómo ésta consiste en amar a Dios, 
que es lo único necesario. 


“La pureza de corazón—dice en él (6) —comsiste en querer lo 
uno... y no hay manera de acercarse a Dios con palabras engaño- 
sas y aduladoras, dejando a un lado el corazón. No; Dios es es- 
pírita y verdad; no es posible acercarse a El en verdad, sino 
queriendo ser santo como El es santo, por la pureza de corazón. 
Pureza de corazón: hay una imagen que compara el corazón al 
mar. ¿Por qué precisamente al mar? Porque el mar halla su pu- 
reza en su profundidad, y en su pureza la transparencia... Como 
el mar refleja la elevación del cielo en la pureza de su profundidad, 
así también el corazón, cuando está en calma en su profundidad 
transparente, refleja en la pureza de su profundidad la celestial 


sublimidad del bien.” 
Finalmente, el cristiano—dice—debe ser imitador de Cristo: 


“que tu vida ofrezca con la suya la máxima semejanza de que es 
capaz la vida humana” 


escribe en La Escuela del cristianismo (7). Y en Juzgad vosotros 
mismos (8) ha consignado: 


Hay que poner el Modelo donde se vea, a fin de... mostrar 
claramente de cierta manera en qué consiste ser cristiano, a fin de 
hacer pasar al cristianismo, de la ciencia, de la duda y de la ha- 
bladuría (lo objetivo) a la subjetividad, en donde se encuentra en 
su lugar; tanto es así, que el Salvador del mundo, Nuestro Señor 
Jesucristo, no ha traído al mundo ni ha enseñado jamás una doc- 
trina, sino que solamente ha reivindicado, en cuanto Modelo, la 
imitación.” 


Kierkegaard, sin embargo, no se queda confinado en lo con- 
creto y relativo de su propia existencia. Ya veremos cómo da el 
salto a lo absoluto, que es Dios, aunque, al alcanzársele que sien- 
do una “distancia infinita” (9) la que separa al hombre de Dios, 


(6) P. 815 de la traducción francesa de P.-H. Tisseau (Bazoges-en-Pareds, 1934). 

(7) P. 13 de la citada traducción de Tisseau. 

(8) XIL, 474 de Samlede Várker (1901-1906), y p. 236-237 de los textos publica- 
40s por Geismar con el título de Religion der Tat (Leipzig, 1930). 

(9) Diarlo, 1849, tomo X2, serie A, p. 272 de la edición danesa. 
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. . . $ 
Kierkegaard habla de la experiencia del “no saber” en forma pa- 
recida a como los místicos, y en especial San Juan de la Cruz, se 
expresan acerca de ella. 


“La diferencia entre saber y no saber—dice en Migajas filosó- 
ficas (10) —se aniquila con la oración absoluta del no saber” 


, 


Y explícalo en el Diario, en 1854, con las siguientes pala- 


bras (11): 


“El hombre, por naturaleza, retrocede con horror ante las ti- 
mieblas; mada tiene, pues, de extraño que por inclinación sienta 
horror ante lo incondicionado, horror de entrar en relación con lo 
incondiciomado, del cual puede afirmarse con exactitud que no hay 
noche ni oscuridad ninguna tan tenebrosa como esta noche y esta 
obscuridad en que todos los límites relativos (mojones miliarios y 
puntos de mira habituales), todas las comsideraciones (faroles que 
nos alumbran de ordinario) y hasta los sentimientos más tiernos 
y profundos de abnegación se han extinguido, pues, de lo contrario, 
lo es ya incondicionalmente lo incondicionado.” 


Pero decir que es Dios qui melius scitur nesciendo, que “el más 
perfecto conocimiento de Dios es el no saber”, es afirmación pro- 
plamente no de místicos, sino de teólogos negativos, de ascenden- 
cia neoplatónica plotiniana, y este sentido no místico de incompren- 
sibilidad de Dios, tan caro a Kierkegaard, es el que tiene en este 
autor. En Kierkegaard no se puede, pues, hablar de oración de 
contemplación infusa, ni de la pasividad que da a los místicos la 
vida unitiva. El misticismo de Kierkegaard es el de los que en un 
amplio sentido tienen una 


“vida espiritual ardiente y profunda, que implica momentos más 
o menos duraderos de apetecible contemplación (12), 


de ferviente oración y de 


“decisión constantemente renovada, en medio de las contradicciones 
que abruman al creyente, de escoger lo infinito y eterno o de ele- 
girse a sí mismo en lo que hay de eterno en nosotros” (13). 


Antihegeliano, aunque se formase al principio en la doctrina de 
Hegel, no cree en la existencia de una verdad racional y absoluta; 
y en lugar de buscarla para resolver los problemas de su vida an- 


(10) P. 411 de la traducción de Wabhl. 

(11) Tomo XII, serie A, p. 95 de la edición danesa, y p. 93 de la traducción ci- 
tada de Tisseau.: 

(12) Régis JOLIVET: Introducción a Kierkegaard (Gredos, Madrid, 1930), p. 283, al 
que somos deudores de muchos datos y citas. 

(13) JOTIVET: Obra citada, págs. 283 y 284. 
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gustiosa, como pragmáticamente tiene por verdad lo que es útil para 
su vida, busca su verdad personal, que es la única verdad que se- 
gún él existe para cada cual (“la subjetividad es la verdad”, dice). 

En su Diario, por el que se puede seguir su trayectoria mental, 
consignaba a los veintidós años estas palabras, que es él mismo 
quien subraya: 


“Lo que yo realmente necesito es ponerme en claro conmigo 
mismo, saber qué debo hacer. La cuestión no es para mí lo que 
debo conocer—si se prescinde de que a todo hacer tiene que pre- 
¡ceder un conocer—; más bien se trata de comprender mi destino ; 
que yo vea lo que la Divinidad quiere realmente de mí; se trata 
de encontrar una verdad, y para mí, la verdad es encontrar la idea 
por la cual quiero vivir y morir. ¿De qué me serviría descubrir una 
verdad llamada objetiva..., si para mí mismo y para mi vida no 
tuviera una profunda significación? Lo que necesitaría sería llevar 
una plena existencia humana, en lugar de una vida puramente cog- 
inoscitiva, de suerte que el desarrollo de mi pensamiento no tendría 
por base algo llamado objetivo, algo que no es mío propio, sino 
que se fundaría sobre algo fuertemente vinculado a la raíz más 
honda de mi existencia, por la que, si así puede decirse, estoy uni- 
do a lo divino, aunque el mundo se hunda hecho escombros. Ese 
es lo que necesito y, por consiguiente, a lo que aspiro.” 


Y a lo que aspiraba era a ser un apóstol de lo que él entendía 
por verdadero cristianismo. 


Vocación apostólica 


Soren Aabye Kierkegaard había tenido por padre un celoso pie- 
tista, atormentado espiritualmente en su rigidez y melancolía. No 
es extraño que no recordase haber tenido alguna vez vida de 
niño (14). 


“Yo he vivido estrictamente como intelectual—escribe en su 
obra ¿Culpable2 ¿No culpable? (15), cuyo título delata ya el ca- 
rácter del autor—, Las cosas eternas, el trato con la idea, con Dios, 
era lo que conmovía mi alma.” 


No obstante esta declaración, Kierkegaard comenzó a separar- 
se cada vez más del cristianismo, no del cristianismo que él tenía 
por genuino, sino del que él llama “el cristianismo de la cristian- 
dad”, es decir, de los que creen ser cristianos, de los cuales dice en 
su Diario (16) el año 1835: 


(14) Diario, tomo IV, serie B, p. I de la edición danesa, y p. 194 de la traduc- 
ción francesa dicha. 
(15) P. 49 de la traducción francesa de P.-H. Tisseau (Bazoges-en-Pareds, 1949). 


(16) Tomo 1, serie A, p. 101 de la citada edición danesa 39 
, , P. ad, , +03 41 e 
cionada traducción de Ferlov y Gateau. rd A ae 
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“Muchas veces, al contemplar la vida de los cristianos, el cris” 
tianismo, en vez de comunicarles fuerza... verdaderamente, me pa- 
rece haberles afeminado; comparados con los paganos, estos cristia- 
nos me hacen el efecto de ser lo que el caballo castrado es compa- 
rado con el semental.” 


Michael Pedersen, su padre, tenía el convencimiento de que el 
castigo que Dios le iba a infligir por sus propios pecados era ver 
morir a todos sus hijos, de los que en 1834 habían muerto ya cin- 
co; y así, en 1838, fecha en que Kierkegaard tiene veinticinco años, 
creía éste que le quedaba poco tiempo de vida. 

Tratando de infundir esperanza al espíritu de su padre, ator- 
mentado por remordimientos, volvió a hallar el hijo la fe y la ale- 
gría que perdiera. De ello habla el Diario al 19 de mayo de 


1838 (17): 


“Hay un júbilo indescriptible que nos abrasa de parte a parte 
tan misteriosamente, como inmotivado estalla el grito del Apóstol : 
Regocijaos, regocijaos, repito. No se trata de una alegría determi- 
nada, sino del grito que desborda del alma..., hay un estribillo ce- 
lestial que de repente parece que corta todos los demás cantos nues- 
tros, una alegría, que, semejante a la brisa, sosiega y refresca.” 


Mas no es este fervor cristiano el que tenemos como antece- 
dente de esa teoría pesimista que es el existencialismo, sino como 
explicación histórica de la vida ascética posterior de Kierkegaard, 
cuando ejercía ya el ministerio pastoral en la Iglesia establecida de 
Dinamarca. Porque él no abandonaba su acostumbrada melancolía. 


“Nuestras relaciones—escribe en ¿Culpable? (18) refiriéndose a 
su noviazgo con Regina Olsen—no pueden llegar al matrimonio, 
¿por qué? Porque estoy cautivo de mi melancolía.” 


Explicársela a ella hubiese sido—dice en el Diario (19)— ini- 
ciarla en “cosas espantosas”, que sólo las podría sobrellevar ella, si 
hacía de la religión el eje de su existencia. Con este fin comenzó 
a darle una sólida y profunda formación religiosa, leyéndole para 
ello bastantes obras edificantes. Mas no era Regina Olsen persona 
que aceptara gustosa esa orientación o que fuese capaz de asimi- 
larla, según se desprende de lo que refiere él en ¿Culpable? (20): 


(17) Tomo ll, serie A, p. 228 de la citada edición danesa, y p. 80 de la traduc- 
ción mencionada de Ferlov y Galeau. 

AS BrdS: 

(19) Tomo IV, serie A, p. 107 de la edición danesa, y p. 173-174 de la traducción 
Ge Ferlov y Gateau: 

(20) P. 45-50, 58-65, 130 y 133. 
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“Pero ella—escribe en dicha obra (21) —, ¿qué dominio ejerce 
sobre mí? Ella me llevaría a amoldarme a todos sus deseos, a pa- 
sarme el día entreteniéndola, en el caso de que me fuese permitido, 
y yo llegaría hasta a encontrar gusto en ello; pero no puedo con- 
sentir que me despojen de mi pensamiento, de la idea en que he 
puesto mi vida y cuya pérdida equivaldría a una muerte espiritual.” 


Kierkegaard veía en aquel matrimonio una especie de suicidio 
moral, por cuanto le obligaría a sacrificar, en aras de la dedicación 
a su esposa, la concepción de vida espiritual que se había formado. 
Y así continúa: 


“¡Ciertamente! Sería un hombre que presentase una concepción 
de la vida, que consiste en renunciar hasta cierto punto y al mismo 
tiempo consolarse. Pero ¡silencio! Cállate, pasión, que pretendes 
sublevar mi corazón, aunque él pueda tener sus razones, pues no 
puedo soportar ver confundido con otra cosa esto que yo exijo de 
mí hasia la desesperación, no como hazaña extraordinaria, sino como 
expresión de lo verdadero. No puedo andar con regateos... Seme- 
jante unión me hará desgraciado; me angustia por lo que aiañe a 
mi íntima existencia” (22). 


Con sus paradojas literarias, que respondían a sus paradojas 
ideológicas, podía haber resumido su situación espiritual en este 
trance de su vida con las palabras que le sirvieron de lema a dicha 
obra suya: Pertissem, msi periissem: “Yo hubiera perecido si no 
hubiera perecido.” Permanecer célibe era condición de su misión 
apostólica: el mensaje espiritual que se creia encargado de trans- 
mitir a sus contemporáneos. 


“Los demás hombres—escribe en el Diario en 1847 (23) —viven 

demasiado seguros en la vida y, en consecuencia, no llegan a cono- 
cer a Dios. Tienen cargos seguros, no van nunca hasta el límite, 
sus mujeres e hijos les proporcionan una vida tranquila, Jamás cen- 
isuraré semejante bienestar; pero creo que mi empresa exige que 
“me abstenga de todo eso... Cada vez que la historia del mundo 
realiza un avance importante y franquea un paso difícil, es un es- 
cuadrón de caballos de refuerzo el que avanza: los célibes, los 
solitarios que viven exclusivamente para una idea.” 


Y en 1852, convencido de que la Providencia divina se había 
valido de sus relaciones con Regina Olsen para manifestarle la 
misión a que el desgraciado creía lo llamaba, escribió en el Dia- 


rio (24): 


(21) 


(23) 
(24) 


PAOO: 
(22) bs 
P 
1 


141. 


. 25 de Estudios hierkegaardianos, por J. Wahl. 
. 308 de Die Tagebúcher, por Th. Haecker (1923), tomo II. 
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Mi noviazgo y la ruptura del mismo originan mi relación con 
Dios; son, hablando desde un punto de vista divino, mis esponsales 
con Dios.” 


No nos interesa aquí estudiar el mensaje celestial de que se 
cree portador desde el momento en que se trata de un pastor pro- 
testante que, si tiene algo ortodoxo—es de recordar aquí la tesis 
de Tertuliano de que el alma es “naturalmente cristiana”—, es 
porque no hay doctrina totalmente falsa, como ni objeto agas 
totalmente malo. 


Kierkegaard hácese nombrar pastor de una pobre parroquia 
rural. En su Tratado de la desesperación (25) escribe que 


“el deseo de la soledad prueba nuestra espiritualidad y sirve para 
valorarla”. 


La parroquia rural no le granjeará grandes rentas, pero 


“dos razones—escribe en 1853 en el Diario (26) —me han impulsado 
a descuidar mis rentas. La primera es el pensamiento de que hay 
hombres nacidos para ser sacrificados en pro de una idea, y que 
yo era uno de los que llevan esta cruz especial a cuestas. La otra 
razón es que jamás he sentido inclinación a trabajar para asegu- 
rarme la subsistencia, tanto por creer que moriría muy joven como 
porque estimaba que Dios, en atención a mi cruz particular, me pre- 
servaría de tal preocupación y trabajo, De dónde me han venido 
estas ideas, lo ignoro; lo cierto es que no me pertenecen y que 
tampoco las he recibido de hombre alguno”. 


Dado el concepto tan pobre que tiene de la cristiandad o con- 
junto de cristianos, que se defiende de confundir con el cristianis- 
mo o doctrina y espíritu de Cristo, aplicando a aquéllos en su 
Diario, en 1854, la frase de Pascal de que “son una sociedad de 
gente que, mediante algunos sacramentos, se sustrae al deber de 
amar a Dios”, no duda en consignar en su Punto de vista expli 
cativo de mi obra (27) que debe 


“velar por llegar a ser objeto de las persecuciones de la masa, por 
ser odiado del vulgo”. 


(25) P. 142 de la traducción francesa (Traité du désespoir) de Ferlov y Gateau 
(Gallimard, 1932). Hay otra traducción francesa de Tisseau títulada La Mualadie de la 
mort (Bazoges-en-Pareds, Vendée, 1946). 

(26) P. 326 de la edición citada de Haecker. 

(27) P. 50 de la traducción francesa de P.-H. Tisseau (Point de vue explicatif de 
mon oecuvre, Bazoges-en-Pareds, 1940). 
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Y eso quería ser él en la transmisión a los fieles de la Iglesia 
establecida de Dinamarca del mensaje celestial de que la cristian- 
dad danesa no era cristiana. 


“El clero se enfurecerá; pero, al mismo tiempo, se regocijará 
de que yo me haya batido con la plebe y sacará provecho de ello.. 
Está fuera de duda—escribió en su Diario (28) el 25 de abril de 
1849 —que la cristiandad tiene verdadera necesidad de una sacudida 
semejante; aún más, estoy perfectamente corwencido de ello. Estoy: 
también persuadido de que yo puedo provocar esta sacudida. Com- 
prendo que, humanamente hablando, mi vida no es capaz de hacer 
nada más grande que esta empresa... Poseo en grado extraordinario 
—añade en aquel mismo año (29) —cuanto se requiere para ello, 
y aquí descubro, literalmente, mi vocación, a la que he sido llevado 
desde mi tierna infancia, de un modo completamente especial.” 


Cuando en su última enfermedad se le encamó en el hospital, 
Frederic, el interno de servicio, consignó en el diario del estable- 
cimiento: 


“Tiene por mortal su enfermedad. Su muerte sería necesaria 
para el cumplimiento de la tarea a la que ha consagrado todas las: 
fuerzas de su inteligencia y el conjunto de su obra. Si no se muere, 
afirma que deberá continuar la lucha religiosa, pero ésta se debilita-- 
rá. Mientras que su mundo, al contrario, le dará un nuevo vigor, 
e incluso cree que la victoria” (30). 


Un amigo de sus años mozos, el pastor protestante Emilio 
Boesen, lo visita con frecuencia en el hospital en sus últimos días. 

—He sido un juguete—le declara Kierkegaard—en manos de 
la Providencia, que me ha puesto en el mundo para servirla... 
Saluda a todos los hombres; yo los quería a todos. Diles que mi 
vida ha sido un sufrir agudo, incomprensible e ignorado para 
todos menos para mí. Quizás he dado la impresión de altivez y 
vanidad; no había nada de ello. No soy mejor que los demás; 
lo he dicho. y jamás he dicho otra cosa. Llevaba mi aguijón en 
la carne; por eso no me he casado ni he podido desempeñar cargo: 
alguno. He llegado a ser la “excepción”. Durante el día vivía en 
la fiebre del trabajo; por la noche me hallaba solo: tal fué mi 
vida de “excepción”. 

Pues bien: el cristianismo fué para Kierkegaard un “men- 
saje existencial” paradójico, como paradójica hallan los existen- 
cialistas la existencia. 


(28) P. 39 de la traducción citada de Haeeker. 
(29) P. 91 de la citada traducción de Haecker. 
(30) G. Brandés: Sóren Kierkegaard, ein literatisches Charakterbild (Leipzig, 1879). 
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“El cristianismo—dice en su Post-scriptum a las Migajas filo- 
sóficas (31) —es un mensaje de existencia que hace la existencia 
paradójica y más complicada de lo que hubiera sido antes ni podrá 
nunca ser fuera del cristianismo”, 


es decir, que no es—dice en la misma obra (32)—. 


“una doctrina filosófica que trata de que se la acepte y comprenda 
intelectualmente”, 


sino 
46 . . . . . 
una doctrina que quiere ser realizada en la existencia”, 


o, dicho de otro modo. que hay que “existir en él”. 


Con el método existencial, pues, apelará a lo singular, que es 
lo único que existe en la realidad, al propio yo concreto, del que 
dirá Kierkegaard no tiene otra existencia auténtica que la que está 
“ante Dios”, es decir, la que tiene en cuenta el destino sobrena- 
tural del hombre y se desarrolla en una actitud de obediente su- 
misión a Dios y de conformidad en la propia vida a la vida de 
nuestro modelo, que es Cristo. La filosofía existencial, pues, vie- 
ne a ser sinónima, así entendida, de filosofía cristiana de la vida 
y de la conducta. El creyente, por tanto, se halla ante un obje- 
to que es un Ser transcendente, Dios, del que estamos separados 
por un abismo infinito que, sim embargo, es franqueable por el 


amor (33). 

El sentimiento religioso que nos ligará con Dios se basa, se- 
gún Kierkegaard, en la interioridad definida por él en el Post- 
scriptum a las Migajas filosóficas (34) como 


“relación del individuo consigo mismo ante Dios y su reflexión 
con él”; 


y decláralo más en otro pasaje de la misma obra (35), donde dice: 


“El cristianismo es espíritu; el espíritu es interioridad; la inte- 
rioridad es subjetividad; la subjetividad es esencialmente pasión en 
grado máximo, pasión que siente un interés personal por su bienaven- 
turanza eterna.” 


(31) P. 328 de la traducción francesa de P. Petit (Post-scriptum aux Miettes phi- 
losophiques, Gallimard, 1941). 

(32) PL 250. 

(33) P. 238. 

(34) P. 295. ; 

(35) “P. 20. ; 2 % 
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Pero esa interiorización exige lucha, crisis, sufrimiento, 


“de modo—dice en Post-scriptum a las Migajas filosóficas (36) — 
que la ausencia de éste significa la ausencia de todo sufrimiento 
religioso”; 


y más adelante, en la misma obra (37), que 


“la realidad del sufrimiento significa, pues, que su permanencia es 
esencial para la vida religiosa”. 


Pudo así decir en su Estadios en el camino de la vida (38) 
que la esfera religiosa es el historial del sufrimiento. 

Imitar, en efecto, a Cristo es ponerse el hombre frente al 
mundo y sufrir las persecuciones que éste desencadena contra los 
que siguen a Cristo. La pasión ideal, pues, será la del amor en 
que se olvida de sí mismo el amante para no pensar más que en 
el Amado, con quien aspira a unirse mediante la conformidad 
con sus designios y la imitación de sus perfecciones. 


Frente al mundo 


Publicaba en Copenhague M. A. Goldschmidt un diario satí- 
rico titulado El Corsario, en extremo perjudicial desde el punto 
de vista intelectual y moral; y con unos cuantos artículos que 
publicó de mayo a ea de 1845 en el diario La Patria, 
Kierkegaard hundió a El Corsarto, que se vengó de él ridiculi- 
zándolo, como Soren se lo había pedido, y explotando en carica- 
turas los muchos aspectos de su tipo que ofrecían base para ellas: 
sus piernas delgadas, sus pantalones impresentables por desigual- 
mente cortos—lo que califica de “mentira” en el Diario—, el pa- 
raguas de que nunca se separaba, su manera de vestir y su gé- 
nero de vida, todo lo cual era, según escribió en 1848 en su Punto 
de vista explicativo, premeditadamente procurado para el triunfo 
de su misión de cristianizar a la cristiandad no cristiana. Pero, 
al fin, él era hombre con el bagaje de humano que todos lleva- 
mos en nosotros mismos; y, aunque profesaba lo que dice en su 
Punto de vista explicativo (39) que 


“un autor religioso que comoce el éxito y la fama deja de ser, por 
esto mismo, autor religioso”, 


(36) P. 205. 

(37) MP 4302% 

(38) Véase ¿Culpable? ¿No culpable?, PREZZO: 
(39) P. 49 de la edición citada. 
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páginas antes confiesa (40): 


“Como yo era melancólico incurable, llevaba en lo íntimo heri- 
das crueles después de haber roto, en la desesperación, con el mundo 
y con las cosas del mundo; sometido desde niño a una severa edu- 
icación que me presentaba la verdad como destinada al sufrimiento, 
a la befa, al insulto, y consagrando diariamente cierto tiempo a la 
oración y a la meditación, me consideraba un penitente.” 


Su táctica en atacar a El Corsario la había ya explicado en 
1847 en su Diario (41), del que tantas páginas dedica a lo que 
el periódico le hacia sufrir con sus burlas: 


“No cabe duda, la víctima sería yo. Pero para Dios no hay nada 
imposible, Hablando humanamente, debo comprender no sólo que 
me agito sin rumbo preciso, sino que voy indefectiblemente a la 
ruina; esto es, hacia la victoria si conservo mi confianza en Dios... 
No pretendo. pegarles. Un hombre solo ino puede apalear a la masa; 
pero les obligaré a que me peguen. Si me azotan, llegarán a estar 
atentos, y si me dan la muerte, su atención alcanzará el máximun, 
y yo habré vencido.” 


Como, por otra parte, no encontró el apoyo de sus superiores 
eclesiásticos en esta su actuación apostólica, no es extraño con- 
signase en su Diario en 1849 (42) estas palabras, que señalan la 
base que estamos viendo ofreció su vida a sus doctrinas preexis- 
tencialistas sobre la angustia: 


“Propiamente es con la burla con la que he sido martirizado 
—no puedo decir más, ni nada más profundo respecto a mí, sino 
que soy el mártir de la burla—. Ya que no basta ser escarnecido y 
sufrir, aungue sea en pro de una idea, para ser mártir de la burla, 
y toda mi vida ha sido ordenada a que llegue a serlo. En el mar- 
iwrio de la burla es donde me reconozco, pues es justamente para 
poder sufrir este tormento, para lo que soy agudo como nadie y 
poseo la vis comica en grado eminente, Lo justo sería que pudiese 
yo mismo dar orden a la burla de apuntarme (como Ney mandó 
a los soldados que le ejecutaran)”. 


Para él la burla era una forma de dar testimonio de la ver- 

dad. Por eso, en la protesta que en 18 de diciembre de 1854 pu- 
-blicó contra la oración fúnebre que del obispo Mynster hizo su 
sucesor en el Obispado de Copenhague, Martensen, que lo cali- 
ficó de testimonio de la verdad, decía: 


“Um testimonio de la verdad es un hombre cuya vida está pro- 
fundamente iniciada en los combates interiores, en el temblor y en 


(40) P. 44-45 de la edición citada. 

(41) P. 36 de los Estudios kierkegaardianos citados de J. Wahl. 

(42) ¡P. 23 de la obra dicha de Haecker. Véase también Punto de vista explica- 
tivo, p. 90, n. I. 
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el temor, en las tentaciones, en la desolación del alma, en los su- 
frimientos morales. Un testimonio de la verdad es un hombre que 
es testigo de la verdad en la pobreza, en la humillación y el me- 
mosprecio, ignorado, aborrecido, escarnecido, desdeñado, ridiculizado. 
Un testimonio de la verdad es un mártir.” 


Los estadios 


Existir, esa existencia concreta, única interesante para Kier- 
kegaard y los existencialistas, es, según el filósofo danés, elegir 
cada cual lo que debe hacer, para con el ejercicio de su libertad 
formarse a sí mismo su esencia concreta y actualizar ese yo que 
nace con nosotros, siendo una mera posibilidad de llegar a ser lo 
que por la actividad libre propia llegue a ser. Con esta elección 
de lo que se quiere llegar a ser se corre un riesgo; pero, aun 
arriesgándose, cada cual elige los estadios que irá recorriendo en 
su vida, pasando de uno a otro, no por lenta y suave evolución, 
sino por violento salto, que Kierkegaard no explica claramente en 
qué consiste. 

Hay un período de su vida en que Kierkegaard se dió a una 
vida de café y de placeres. Este fué el periodo que se corresponde 
con el que denomina estadio estético o hedonista. 

El Diario habla repetidamente de “el aguijón de la carne” que 
Kierkegaard siente en sí, frase con la que quiere expresar lo que 
en su Diario escribe el 13 de marzo de 1839 (43): 


“La desgracia habita en mí...; mi tristeza es un desesperar 
que aúlla.” 


Y, en efecto, en su Tratado de la desesperación, que publica 
em 30 de junio de 1849, hará el análisis de su fracaso en ese pe- 
ríodo hedonista de su vida en que tenía como móvil la consecu- 
ción del placer, fracaso del que hablaba en su Diario en 1835 (44) 
cuando escribía : 


“Nada menos que en el mar sin fondo de los placeres he som- 
deado inútilmente un lugar donde anclar... He sentido el poder 
casi irresistible con que, sucesivamente, un placer arrastra al otro, 
esa especie de entusiasmo pervertido, capaz de producir el hastío 
y desgarro subsiguientes.” 


> % sat 
Y volvió a profesar la religión que abandonara por lo menos 
en público. 


(43) Tomo Il, serie A, p. 382 de la edición danesa, y p. 89 de la de Ferlov y Gateau. 


(44) Tomo 1, serie A, p. 85 de la citada edición danesa, y p. 33 de la de FerloW 
y Gaieau. 
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“Hay que evitar aquí—diremos con Régis Jolivet en su /ntro- 
ducción a Kierkegaard (45) —mo pocas confusiones, si se quiere per- 
manecer fiel al pensamiento de Kierkegaard, preservándole de que 
se contagie o que, por lo menos, se adultere con las formas del 
existencialismo contemporáneo.” 


Y es tanto más necesario esto cuanto que, publicadas muchas 
de sus producciones hasta con nueve pseudónimos distintos, y di- 
ciendo Kierkegaard que nada de lo que dicen esos fingidos auto- 
res es suyo, teme el lector de sus .obras no haber captado el ge- 
nuino pensamiento del atormentado clérigo danés. De ahí tan di- 
versas interpretaciones como se han hecho de los textos kierke- 
gaardianos, que responden a las diversas etapas de su pensamien- 
to, encarnadas en cada uno de esos nueve personajes ficticios. Su 
propósito, 


“según parece, consiste en esto: exponer la verdad a medida que 


la descubro” (46). 


En su Punto de vista explicativo de mi obra (47) nos da la 
pauta: 


“Este librito—dice—se propone, pues, decir lo que soy verda- 
deramente como autor: que he sido y soy un autor religioso, que 
mi obra entera se refiere al cristianismo, al problema de llegar a ser 
cristiano, con intenciones directas o indirectas de polémica contra 
esta ilusión formidable que constituye la cristiandad, o la pretensión 
de que todos los habitantes de un país, tal como son, son cristianos. 
Si un lector comprende y juzga perfectamente la producción estética 
tomada por separado, se halla en un error completo respecto a mí, 
porque no le considera en la totalidad religiosa de mi obra. Si, al 
contrario, un lector comprende mi obra desde este último punto de 
vista, aunque tal vez no comprenda esta o aquella producción estéti- 
ca, su incomprensión resulta entonces meramente secundaria.” 


Tres son los estadios recorridos por Kierkegaard: el primero 
es el estético, en que se rigió, buscando en su conducta el placer. 
Pero el placer es fugaz y no satisface al hombre, y de ahi surgió 
en él la desesperación, que lo llevó de lo que en sí encontraba de. 
limitado a lo que en él había de eterno. Y aquí dió el primer 
salto a otro estadio—el ético—, en que trató de ver si hallaría la 
satisfacción que en el estético no había logrado. Pero el cumpii- 
miento del deber no le hacía tampoco feliz. Siendo el deber el 


(45) Editorial Gredos, Madrid, 1950. 

(46) Diario, 1843, tomo IV, serie A, p. 87 de la edición danesa, y p. 167 de la 
traducción citada de Ferlov y Gateau. 

(AI Y ds 
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mismo para todos los hombres, cumpliéndolo perdía persona.idad 
y se uniformaba a los demás hombres, cumplidores asimismo del 
deber, aparte de que en ese estadio se puede faltar al deber, pe- 
car, y esto llevar al hombre a la desesperación. Y aquí Kierke- 
gaard dió el último salto, que lo transplantó de la inmanencia de 
su personalidad ética, a la transcendencia de lo religioso-cristiano, 
que fué su tercer estadio. 

En este estadio, Kierkegaard se puso “ante Dios”. Ello le 
hizo contraponerse al mundo con el consiguiente sufrimiento, de- 
rivado de estas fricciones e interferencias, sufrimiento que él que- 
ría explotar en sus feligreses para que, apartándolos así del mun- 
do, se reconcentrasen en la existencia que habían elegido llevar 
“ante Dios”, juzgando de las cosas a la luz de la eternidad. 


La angustia de Kierkegaard 


En “la inteligencia profunda de su melancolía”, que Je lle- 
vaba a creerse inepto para todo en la esfera de lo finito, sentía 
que ella también lo encaminaba a renunciar a todo y entenderse 
a solas con Dios (48): para él la angustia profunda es caracterís. 
tica de lo religioso, en lo que halló Kierkegaard una reacción 
muy cristiana y sumamente diversa de la pesimista y desesperan- 
zada de los existencialistas, que quieren hallar un antepasado 
suyo en este pastor luterano danés. 

Mas precisamente esa convicción del valor religioso de la an- 
gustia que procediese de la fe era causa de que su angustia fuese 
mayor, pues temía que la suya no tuviese ese divino origen. 


“El más atormentador de todos los escrúpulos—dice en 1844 en 
el Diario (49) —será siempre ignorar un hombre si su sufrimiento 
proviene de una enfermedad del ánimo o de un pecado”, 


porque 


“toda exageración—escribió en su obra El Evangelio de los sufri- 
mientos (50) —provenga de melancolía o de ligereza, significa ca- 
rencia inmediata de fe... El melancólico no quiere olvidar el pe- 
cado; no quiere recordar que le ha sido perdonado; quiere tener 
presente su falta: y por eso no puede creer.” 


Es cierto que la angustia de Kierkegaard tenía un origen hu- 
mano y natural, si bien permitida por Dios, que no habría de de- 


(48) Punto de vista explicativo, POS 


(49) Tomo V, serie A, p. 49 de la edición danesa, y p. 206 de la traducción fran- 
cesa de Ferlov y Gateau. 


(50) P. 54-55 de la traducción francesa de Tisseau (Bazoges-en-Pareds, 1937). 
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jar de sacar de ella todo el partido posible en favor de aquel alma, 
por la que también había muerto en la cruz, aunque tal vez sin 
culpa y de completa buena fe profesaba los errores luteranos; pero, 
de todos modos, el joven clérigo danés la orientó en un sentido 
relig10s0. 

En efecto: por una parte, el carácter u origen natural de la an- 
gustia de Kierkegaard se echa de ver en la tendencia a la melan- 
colía que se da en los habitantes de la Jutlandia occidental, don- 
de él había nacido. Si este tedio de la vida llevó a su padre a mal- 
decir a Dios cuando sólo contaba doce años, la taciturnidad racial 
de esta familia jutlandesa halló una fuente donde alimentarse en 
la idea de que Dios castiga em los hijos los pecados de los padres; 
y así, cuando el obispo de Aaalberg, Peder Christian Kierkegaard, 
que editó por primera vez los Papeles póstumos de Sóren, enseñó 
a un hermano de éste el ¡pasaje en que refiere aquel pecado de 
su padre, el anciano hijo exclamó llorando: “Esta es la historia 
de nuestro padre y la nuestra también.” Los remordimientos del 
padre matizaron de angustia su vida familiar y la educación dada 
a Soren, reforzando la melancolía temperamental y racial que 
congénitamente caracterizaba a este hijo suyo: 


“yo estoy triste hasta lindar con la verdadera pasión de ánimo”, 
escribía en 1849; y en los Papeles póstumos dice que su padre 
“arrojó el peso de su melancolía sobre un pobre niño”; 
y añade: 


“yo no he tenido nunca la alegría de ser niño”. 


A estos remordimientos del padre se añadieron los suyos, pro- 
pios de la vida de desenfreno que llevó en sus primeros años, de 
la que ya se ha hablado, caída que él se explica por el poder 
malvadamente seductor que tiene la angustia. Pero los del padre 
pesaban más como herencia, que en él se dió aumentada “en una 
quieta desesperación (51), pues cuando en 1837 parece Sóren dar- 
se cuenta de la tragedia espiritual del alma paterna, ya que Mi- 
chael Pedersen Kierkegaard—el padre—decía que aquella maldi- 
ción que lanzó contra Dios era ese pecado que de su lectura del 
Antiguo Testamento deducía no puede ser perdonado, el hijo es” 
cribe en una nota de 1838: 

“Una culpa debía pesar sobre toda la familia, un castigo de 


Dios caer sobre ella; ella debía desaparecer, ser borrada por la 
poderosa mano de Dios, extinguida como un ensayo desgraciado.” 


(51) Véanse su Estadios en el camino de la vida. 


414 ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


En lo que su padre calificaba de “quieta desesperación” creyó 
Kierkegaard hallar una situación afectiva semejante a la que en 
los monasterios medievales se daba con frecuencia y se llama 
acedía: abatimiento espiritual, encontrar desagradables los ejer- 
cicios de piedad, suspirar por el mundo, aborrecer inclusive los 
votos religiosos: el odíum professionas. 

La oración le era odiosa; pero no era la reacción de agotamien- 
to después de un estado de tensión mística que psicológicamente 
explicaría la acedía monacal de la Edad Media lo que en Kier- 
kegaard se daba; no era lo que un filósofo francés ha llamado el 
desenchantement de Diem, la desilusión de Dios: en su educación 
el padre había empleado la violencia contra aquellos factores ca- 
racterológicos heredados de su madre que le hubieran hecho reac- 
cionar contra la melancolía. 


“Yo soy un Jaro bifronte; con un rostro río y con el otro lloro”, 


escribió cuando tenía veinticuatro años; y en el Punto de vista con- 
signa que, junto con una “inmensa melancolía”, tenía 


“una enorme habilidad para ocultarla bajo una aparente jovialidad 
y dicha de vivir”. 


Y, en efecto, era retozón; tenía ansias de libertad e indepen- 
dencia, y así lo advirtieron personas que lo conocieron en vida; 
gustaba de pasear por las calles de Copenhague ansiando encon- 
trar en ellas gentes con quienes hablar. Cuando, siguiendo una an- 
tigua costumbre, al ingresar en la Universidad el rector de la 
escuela hizo su semblanza caracterológica, dijo que debía haberse 
quitado los zapatos de niño mucho más adelante. 

Si estos textos kierkegaardianos nos hacen entrever aleo de 
constitución psicológica natural explicativa de su angustia, la re- 
ligiosización de ella—punto que aquí nos interesa—ha apuntado 
ya en otros pasajes de sus obras aducidos, a los que habremos de 
añadir otros. Y el primero de todos aquel en que escribe: 


“Muy atrás en mis recuerdos está el pensamiento de que en toda 
generación dos o tres son sacrificados en beneficio de los demás: 
dos o tres están destinados a descubrir, entre horrorosos sufrimien- 
tos, lo que favorece a los demás; y con tristeza comencé a conocer- 
me a mí mismo, cuado vi que yo estaba elegido para ello.” 


En su estudio La repetición, donde ha insistido en el carácter 
de la existencia como ser en el tiempo, nos dice que lo que se ha 
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conquistado en el pasado tiene un valor de cosa ¡posible en rela- 
ción con el futuro. Hay que realizar esa posibilidad, y esa reali- 
zación o actualización es una repetición, pues se realiza lo que ya 
existía por adelantado como posibilidad. Aplicado esto a la prue- 
ba de su melancolía, habría de esperar la cesación de ella, al modo 
como Job ve, al fin, crecidos y multiplicados sus hijos y sus re- 
baños (52); pero él quiere ver en la prueba de su angustia, no una 
prueba temporal, simo una prueba de carácter religioso, y en este 
tipo de pruebas Kierkegaard estima no debe esperarse se solucio- 
nen en esta vida, pues en el orden religioso no hay que esperar 
aquí abajo sino dolores y angustia. Por eso escribe en su Dia- 
rio, en 1837 (53): 


“Ciertamente, si mi sufrimiento y mi flaqueza no fuesen la con, 
dición que permite toda mi actividad espiritual, intentaría de nuevo 
atacar esto con la ayuda de la medicina. Pero he aquí el misterio : 
hay una correspondencia entre la significación de mi vida y el 


dolor.” 


Y en 1849, en el mismo Diario (54): 


“¿Crees tú que si hubiera gozado de buena salud hubieras po- 
dido fácilmente o, al menos, más fácilmente llegar a la perfección? 
¡Oh! muy al contrario, Con igual facilidad te hubieras entregado 
a tus pasiones, tal vez incluso a otras, como el ongullo, como el 
amor propio exacerbado. El sufrimiento, aunque pasa, es una carga 
útil, como las tablillas que emplean los ortopédicos... La salud fí- 
sica, el bienestar inmediato sor un peligro más grande que la ri- 
queza y los honores.” 


Mas, ¿cómo no había de teñir estas espléndidas disposiciones 
de carácter cristiano con las sombras de su melancolía? En ¿Cul- 
pable? ¿No culpable? (55), teme ser responsable de su melancolía : 


“e Y si esta enfermedad —dice—con el tiempo no me fuese su- 
ficientemente penosa, de modo que no sólo me hubiese hecho sufrir 
sino que me transformase en culpable? El monstruo está sujeto so- 
lamente a sobrellevar la pena de su deformidad, pero ¡qué situa- 
ición fan espantosa si su deformidad le hiciese culpable!.” 


Y es que Kierkegaard goza con sus sufrimientos: no com- 
prende, en su retorcida concepción luterana del valor cristiano 
del dolor, que aceptase los dolores que Dios le enviase sin explo- 


(52) La repetición, p. 163-166 de la edición de Alcan (París, 1933), traducción 


P.-H, Tisseau. 
(53) Tomo II, serie A, p. 99 de la edición danesa. 
(54) Tomo Il, serie A, p. 82 de la edición danesa, y p. 82 de la citada de Haecker. 


(55) P. 210 de la edición de Bazoges-en-Pareds de 1942. 
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tarlos sacando de ellos ese placer. Esta última postura suya le 
preocupa. 


“Si viviera—dice en el Diario (56)—en una época sólidamente 
religiosa en la que se reconociera, como antaño, que el cristianismo 
consiste e que toda la vida humana sea dolor, entonces descubriría 
con más facilidad si en mi sentimiento religioso no hay un cierto 
placer de atormentarme.” 


porque, en la parte del Diario correspondiente a 1849 (57), escribe: 


“Me he sentido inclinado a querer yo mismo violentarme en 
una forma casi demvoníaca, a ser más fuerte de lo que soy. Igual 
que se exige a individuos de temperamento sanguíneo que se odien a 
sí mismos, así tal vez se me pide que me ame a mí mismo y que 
renuncie al odio melancólico contra mí mismo, que raya casi en un 
placer melancólico.” 


Y en 1853, convencido ya. del valor religioso de su tristeza, 
escribe en el Diario (58): 


“¡Qué audacia la de mi alma en sus deseos y temeridades! 
pues pensaba que no debe empequeñecerse al Todopoderoso; en mi 
audacia me he permitido pedirlo todo, incluso las cosas más te- 
merarias, salvo una, no obstante; la liberación de una aflicción pro- 
funda que he sufrido desde mi tierna infancia y en la que veía 
un elemento de mi relación con Dios”, 


vocación al dolor que ve corroborada en su facilidad para disimu- 
lar su angustia, que le hace consignar en su Punto de vista ex- 
plicativo de mi obra (59): 


“Esta correspomdencia exacia entre mi melancolía y mi capa- 
cidad para disimularla muesira que estaba destinado a vivir para 
mí mismo y para Dios.” 


El existencialismo actual, que, bajo la influencia del pesimis- 
mo de Heidegger de la postguerra del 18, ha querido irracional- 
mente intuir la existencia—frente a la intuición husserliana de las 
esencias —en la angustia de aquellos años terribles para el Reich 
agobiado por la carga pesadísima de las deudas de guerra y la 
inflación inaudita que desvalorizó en proporciones astronómicas el 
antiguo marco, encuentra en Kierkegaard un predecesor por el 
valor tan grande que da a la angustia. 


(56) IX, 392; p. 441 de los Estudios kierkegaardianos de Wahl. 

(57) Tomo X, serie A, p. 513 de la edición danesa, y p. 72 del tomo II del citado 
Die Tagebiicher, de Hiecker. 

(58) Tomo X5, serie A, p. 72 de la edición danesa, y p. 84 de Oraciones y Cristo, 
de P.-H. Tissenu (Bazoges-en-Pareds, 1937 y 1940) 

(00) IP cd: 


y 
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La angustia verdaderamente resulta salutífera en la doctrina 
de Kierkegaard, porque es la que nos da a cada cual el sentido de 
nuestro propio ser: no somos nada, vamos a la nada, abismo que 
no hemos conocido mientras hemos estado encenagados en los vi- 
cios y del que nos hemos dado cuenta gracias a la angustia. La an- 
gustia lleva al hombre a confesar desesperadamente la kfinitud e 
impotencia de la existencia humana, al modo como la angustia de 
creer que él y toda su familia estaban predestinados por Dios a 
condenarse, pues su padre prosperaba económicamente a pesar de 
sus pecados, y esa prosperidad se extendía a todos los hijos, le 
llevó a dar ese salto al estadio religioso que constituyó el último 
estadio de su auténtica existencia en el sentido etimológico de esta 
palabra ex-sistentia, posición o situación alcanzada saliendo uno 
de sí mismo, y proyectándose hacia el futuro mediante la elec- 
ción de aquella manera de ser religioso que era una de las diversas 
posibilidades de ex-sistir que tenía. 


ha 


“aquí—diremos con Jolivet en su obra Las doctrinas existencialistas 
desde Kierkegaard a J. P. Sartre (60) —se puede hacer notar que 
nada es capaz de vigorizar el sentimiento como la inquietud y la 
angustia. El hombre se experimenta a sí mismo como vivo y exis- 
tente, mucho mejor en el sufrimiento que en la alegría. La alegría 
es más bien dilatación y euforia y favorece una especie de disipa- 
ción cósmica”. 


Y más adelante, en la misma obra (61), explica este proceso 
espiritual con las siguientes palabras: 


“Para elegir lo eterno hay que desesperar de lo que se es y 
de lo que se liene según lo finito, El hombre, de cualquier manera 
que se le tome, choca con sus propios límites; experimenta, siente 
que el mundo entero no puede completarle y que él mismo no puede 
completarse. Su existencie es relación a lo transcendente, relación 
absoluta a lo absoluto, o no es mada. La angustia es la forma que 
toma esta conciencia, y la desesperación es el término a donde con- 
duce. La desesperación, como tal, arranca al hombre a sí mismo, 
en cuanto es finito, y le devuelve a sí mismo, en lo que tiene de 
eterno. Sin duda, puede el hombre también encerrarse en sí mismo, 
abroquelarse en el secreto de su miseria, elegirse desesperado. La 
desesperación se hace así el contra Dios: desesperación demoníaca, 
que tan pronto es desafío, tan pronto se presenta como una ausencia 
de desesperación, Pero hay una desesperación saludable y salvadora, 
signo de una humanidad que se conoce a la vez como finita y 
como infinita. Es la puerta que se abre a la transcendencia del Ab- 
soluto, introduce en lo eterno... Cuando, por el contrario, la des- 


(60) Editorial Gredos, Madrid, 1950, pág. 42. 
(61) Págs. 53 y 54. 
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esperación obliga al alma a acumular sus últimos recursos, a deses- 
perar en verdad, es decir, absolutamente, despierta el alma a la 
conciencia de su valor eterno. Así como la desesperación está li- 
gada al fracaso y resulia de él, la angustia precede al pecado y está 
ligada a la pos'bilidad y a la libertad.” 


porque la existencia “ante Dios” de que antes se ha hablado como 
auténtica existencia humana, puede ser conforme o no a como 
Dios quiere que estemos ante El, 


Las paradojas de la fe. 


Hay otra razón de por qué lo religioso se asimila al sufri- 
miento y es porque la fe es la derrota de la razón, la esperanza 
sin razones para esperar; y Kierkegaard ilustra estas afirmaciones 
suyas con el caso de Abraham, que se somete a realizar lo que la 
Moral parece condenar—sacrificar a su hijo Isaac por orden de 
Dios—, y esperar que le será devuelto, porque él ha de ser padre de 
generaciones tan numerosas como las arenas de la playa. 


“Cuando considero el caso de Abraham—dice en Temor y 
temblor (62), otra obra suya de título muy significativo en la doc- 
trina y psicología de Kierkegaard —me siento como anonadado. 
Cuantas veces mi mirada se fija en la inaudita paradoja que es la 
sustancia de su vida, me siento rechazado, y, a pesar de mi encarni- 
zamiento apasionado, mi espíritu no llega a penetrar esta paradoja 
ini lo más mínimo, paradoja capaz de convertir un crimen en acción 
santa y agradable a Dios, paradoja que devuelve a Abraham su hijo, 
paradoja que ningún razonamiento es capaz de explicar, porque la 
fe comienza precisamente allí donde termina la razón.” 


Por este otro camino, pues—el de la fe—, llega Kierkegaard 
a corroborar su tesis del Post-scriptum (63) de que 


“cuando el sufrimiento se ponme como factor decisivo de la exis- 
tencia religiosa que revela la interioridad, cuanio más sufrimiento 
hay, tanto mayor es la vida religiosa y duradero el sufrimiento”. 


pues 


“efectivamente—añade ¡poco después (64)—, resulta 1: sufrimiento, 
un martirio de la fe en los períodos de paz, el hecho de que la 
bienaventuranza del alma dependa de aquello de lo cual desespera 
el entendimiento”. 


(62) P. 42 y 81 de la traducción de P.-M. Tisseau (Crainte et Tremblement) 
Montaigne, París. > 

(63) P. 192. 

(64) P:. 195. 
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La suma paradoja religiosa—dice—es el cristianismo: 


“La revelación—escribe en el Post-scriptum (65) —se reconoce 
en el misterio; la bienaventuranza, en el sufrimiento; la certeza de 
la fe, en la incertidumbre; la facilidad, en la dificultad; la verdad, 
en lo absurdo”; 


y con esta explicación paradójica resuelve la antinomia de que el 
yugo de Cristo es suave y su carga ligera (66), diciendo en el 
mismo Post-scriptum. (67) que 
“la facilidad del cristianismo sólo se reconoce por una cosa: por su 
dificultad; así su yugo es suave y su carga ligera—para quien ha 
lanzado lejos de sí todos los fardos: el de la esperanza, el del 


amor, el del desaliento y el de la desesperación—, pero esto es 
muy difícil”. 


Además, es que cuanto más conocemos la santidad de Dios, 
más nos desconciertan y nos hacen sufrir nuestros pecados, aun- 
que sepamos que por estos sentimientos de contrición se nos hayan 
perdonado; con lo que, parodiando a Pascal, dice en ¿Culpa- 
ble? (68) que el estado natural del cristiano es el sufrimiento. 
Pascal había dicho que era la enfermedad. 

El avance constante de una melancolía monstruosa, que a ve- 
ces insinuó en el alma de Kierkegaard ideas de suicidio, no dejó 
de repercutir sobre la concepción que él se hacia de un cristianis- 
mo auténtico, hasta el punto de que en algunas épocas éste le 
pareció la expresión misma de “la más inhumana crueldad” (69). 
Ante sus ojos siempre se mantuvo firme el principio de que 


“el cristianismo, al que se le ha quitado el terror, no es más que 
un cristianismo de fantasía” (70). 


Dios—lega a decir—es tu enemigo mortal.” 

En sus últimas obras Kierkegaard saca la consecuencia de 
que la vida espiritual cristiana exige una renuncia definitiva de 
todo lo finito. Ello ha llevado a C. Koch en su Soren Kuerke- 
gaard (71) a calificar el ascetismo de Kierkegaard de “ascetismo 
antivital”, y en confirmación de ello toma de sus últimos escri- 
tos y de sus Papeles dispersos textos como los siguientes : 


(65) P.. 292, 

(66) Mateo, XI, 30. 

(61). Pj1290. 

(68) P. 276 de la edición dicha. 

(69) Punto de vista explicativo, p. 61. 
(70) Post-scriptum, p. 401. 

(74) P. 201-217, 
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“El cristianismo existe por el odio que hay entre Dios y los 
hombres”; 

“Dios odia toda existencia”; 

“Ser cristiano equivale a decir que serás torturado de todas ma” 
meras. Lo mejor es qn seas capaz de inagotables inventos para 
torturarte a ti mismo; pero, si no tienes ánimo suficiente, siempre 
te queda el recurso de esperar a que Dios tenga piedad de ti y 
le ayude a conseguir el estado de sufrimiento”; 

“Si te causa espanto el más terrible de los sufrimientos, la per- 
pelua trituración del alma, sé lo suficientemente sincero para cor 
fesar que no estás en relación verdadera con el cristianismo” ; 

“Es un instante pavoroso aquel en que Dios saca sus instru- 
mentos para la operación que ninguna fuerza humana puede ejecu- 
tar; arrancarle a un hombre el deseo de vivir, matarle para que 
pueda vivir como un muerto. El destino de esta vida consiste en 
crear en inosotros el hastío de vivir en su más alto grado. Del mis- 
mo modo que un hombre que deseara recorrer el mundo entero 
para escuchar a una cantante de voz perfecta, así Dios escucha en 
el cielo; y cada vez que oye subir hacia él las alabanzas de un 
hombre a quien ha llevado hasta la extrema aversión a la vida, 
Dios se dice muy quedo: Este es el tono.” 


¿Por qué se expresa asi? Al modo como el existencialismo 
quiere ceñirse a la consideración de lo concreto existente, prescin- 
diendo del conocimiento abstracto de las esencias y de cuanto es 
absoluto, veía Kierkegaard en la vida religiosa que en ella no se 
trata de elevar “la realidad a la idealidad”, sino “introducir lo 
ideal en la realidad”, que es tanto como introducir en la natura- 
leza algo tan anti-natural como lo absoluto—Dios—, que exige 
se pongan a su servicio todas las energías, a diferencia de lo re- 
lativo, que sólo pide la consagración a él de algunas fuerzas, pero 
no de todas, por lo cual lo absoluto es cruel por pedirlo todo y 
exigir que un ser finito viva en lo infinito y un ser temporal en 
relación con el ser eterno. 


“No es milagro, pues, que el judío admita que la vista de Dios 
es la muerte, y el pagano, que entrar en relación con Dios es el co- 
mienzo de la locura.” 


Habría en esta desproporción que entraña lo religioso mucho 
de cómico—dice Kierkegaard—, si no fuese por lo paradójico y 
contradictorio y lo doloroso que conscientemente acepta el hombre 
que se pone con Dios en relación religiosa. Acercarse a Dios por 
medio de la vida religiosa es retroceder (72)—nueva paradoja—., 
porque el hombre, mientras más se acerca a Dios, se da más cuen- 
ta de la distancia que de Dios lo separa y de la resistencia que su 


(72) Diario, 28 de septiembre de 1849, p. 95 de Haecker, y en 1851, p. 244 del 
mismo Die Tagebiúcher. 
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naturaleza opone a esta relación con Dios, de donde un sentimien- 
to de culpa hace de la vida religiosa una fuente de sufrimiento. 


En la que Kierkegaard llama religiosidad B, religiosidad pa- 
radójica, el individuo se pone en' relación con lo eterno y lo di- 
vino al creer en Cristo, que es Diós y es temporal, y creer que 
ha muerto “ese Dios en el tiempo”. El hombre no puede descu- 
brir esta paradoja divina sino por la fe—en esto Kierkegaard se 
adelanta a los existencialistas actuales, que niegan valor a la razón 
como fuente de conocimiento y la sustituyen por potencias y vías 
cognoscitivas irracionales como es la de la fe—; pero esa parado- 
ja parte del supuesto de la existencia de la culpa original de que 
Cristo nos redime, y esa conciencia de culpa es fuente religiosa 
de sufrimiento. 


Si la postura religiosa le había de llevar a otro sufrimiento 
—el que llama dolor de la simpatía—, dolor por las dificultades 
que el prójimo ha de encontrar en la práctica de la vida religiosa, 
su postura existencialista de hombre que se ciñe a lo concreto y 
en especial a su propia individualidad le lleva en el Diario a des- 
prenderse de ese color recordando la leyenda musulmana en que 
Adán exclama: “¡Ah, Señor, salva sólo mi alma! No me impor- 
tan ni Eva ni Abel”, fundándose para hablar así en el texto del 
Evangelio de San Marcos (73): “Mirad por vosotros mismos.” 


La “crueldad de Dios” es, sin embargo, para Kierkegaard, 
condición para que el hombre sea feliz y llegue a la perfección : 


“Estoy corwencido—dice en el Diario en 1850 (74) —4y jamás 
he comprendido el cristianismo de otro modo) de que cuanto más 
duro resulta éste, tanto más dulce es a su vez.” 


Y lo explica en La escuela del Cristianismo (75): 


“La prueba estriba en hacerse cristiano y persistir en serlo; su- 
frimiento que ino puede igualar otro dolor humano con su aguijón 
y sus tormentos. A pesar de todo, no es el cristianismo o Cristo 
quien es cruel. No; Cristo, en sí mismo, es dulzura y amor; la 
dulzura y el amor personificados; la crueldad proviene de que el 
cristiano debe vivir en este mundo y expresar en él su condición 
de cristiano, pues Cristo no es tan dulce, o mejor dicho, tan débil 
que le saque del mundo. En un estado de espíritu apasionado ante 
la posibilidad del escándalo, el cristianismo aparecerá cruel, pero 
mo lo es; es la dulzura y el amor; el cruel es el mundo.” 


(TIA AO 
(74) P. 171 del citado Die Tagebiúcher, de Haecker. 
(75) P. 250 de la traducción francesa de P.-H. Tisseau (Bazoges-en-Pareda, 1936). 
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El mismo pensamiento se ve repetido en el Diario en sus últi- 
timos años. En 1852 (76) escribe en él: 


“Para amar a Dios es preciso morir. Si mo quieres morir, no 
quieres tampoco a Dios; hablas de algo muy distinto a El. As se 
ve que hay en el cristianismo ino sólo la ley que manda: debes 
morir, sino el amor que dice: ¿no me amas? Y en cuanto res- 
pondes sí, inmediatamente se deduce que debes morir.” 


En La Escuela del Cristiamismo (77) lama “verdad terrible” a 
ésta tan consustancial a su concepción de la vida espiritual de 


“que el rigor es el único remedio eficaz”; 


y en su folleto en diez números El Instante (78), vuelve a consig- 
nar esta paradoja: 


“Los hombres que no se abandonan a Dios gozan—espantosa 
ironía—de la felicidad de no ser torturados por Dios en esta vida. 
No; solamente por aquellos que le aman y se abandonan a El 
debe ser llamado, humanamente hablando, su enemigo mortal, aun- 
que por amor.” 


Mas, la forma esencial de la relación divina, en la que religio-- 
samente el hombre se refiere “al telos absoluto”, al fin absoluto: 
que es Dios, le obliga a sacrificar cuanto es inmediato y relativo: 
su felicidad, la evidencia para creer en el misterio, etc.; esto es, 
llegar al “anonadamiento de sí mismo”; y por ello escribe en 
1853 en el Diario (79): 

“Poco a poco y cada vez mejor he ido observando que todos 
aquellos a los que Dios ha amado realmente, los modelos, etc...., 
han debido, sin excepción, sufrir en este mundo. Además, la doc- 


trina del cristianismo es asi: ser amado por Dios y amar a Dios 
significa sufrir”, 


> . . == 
sufrimiento que consiste en 


“renunciar al entendimiento y pensamiento y mantener el alma fija 
en lo absurdo”; 


y cuando este absurdo es el cristianismo, entonces se es cristiano 
creyente, cuyo sufrimiento estará en 


“descubrir que hay algo que va directamente contra su pensamiento 
y su inteligencia”, 


(76) P. 291 del citado Die Tagebúcher, de Haecker. 
(77) P. 280 de la edición citada. 
(78) XIV, 195 y p. 122 de la edición de Geismar. 


(79) Tomo X2, serie A, p. 72 de la edición danesa, y p. 84 de la traducción ei- 
lada de Tisseau Oraciones y Cristo. 
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por lo que hay un “martirio de la fe” consistente en “crucificar 
uno su propio entendimiento”, cayendo en la noche de los mís- 
ticos y situándose, según la frase de San Pablo, contra spem in spe. 

Lo mismo que en la noche oscura de San Juan de la Cruz se 
hace presente Dios al místico, esta lucha trágica de las tentacio- 
nes de dudas sobre la fe, el temor y el temblor es la vía por la 
que Kierkegaard se acerca a Dios, reconociendo, como escribe 
en el Diario (80) en 1851, que 


“respecto a Dios, la aproximación es alejamiento, aunque, sin emt- 
bargo, el acercamiento es una realidad”, 


lo que más menudamente explica en su discurso sobre El Peajero 
y le hace afirmar en el Diario en 1853 (81) que la mayor angus- 
tia es la de estar cerca de Dios. 

La Crítica de la razón práctica de Kant con su voluntarismo, 
por el que con un acto enérgico de voluntad admite los tres pos- 
tulados de la razón práctica—libertad humana, inmortalidad del 
alma y existencia de un Dios remunerador—que el filósofo de 
Koenigsberg había declarado inasequibles para la razón pura, pa- 
rece como si hubiera ya saturado el ambiente ideológico que res- 
pira Kierkegaard, quien, envuelto en las oscuridades del misterio 
de fe, cree porque quiere correr lo que para la razón es ese riesgo, 
prescindiendo de toda consideración sobre lo que haría ese salto 
de la fe menos arriesgado, que es lo que quiere decir cuando en su 
Juzgad por vosotros mismos (82) escribe: 


“Todo el que no renuncia a la verosimilitud, jamás entra en 
relación con Dios. Todo riesgo religioso, a mayor abundamiento, todo 
riesgo cristiano, está por encima de la verosimilitud, alli donde se 
renuncia a la verosimilitud.” 


Mas esto no quiere decir que no atribuya a él una acción de 
la gracia de Dios, ése que correspondería al sobrenatural pius cre- 
dulitatis affectus de nuestros teólogos católicos de que él, por su 
desgracia, carecía. 

Ahora bien: ese salto a la fe es irracional, porque la fe no se 
puede justificar por la razón—dice—, sino que es el acto arries- 
gado por el que el hombre desesperado se abandona a la confian- 
za de la fe, acto arriesgado porque el cristianismo admitido por 


(80) Tomo X4, serie A, p. 252-253 de la citada edición danesa, o p. 78 de la men- 
cionada de Tisseau. 

(81) Estudios kierkegaardianos, de Wahl, p. 669-670, o tomo X2, serie A, p. 72 
de la citada edición danesa. 

(82) XII, 383, y en la edición de Geismar, p. 241. 
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esa fe es todo él paradójico: es un hecho histórico nacido de una 
revelación que en un momento de la historia ha hecho Dios, y es 
a la vez eterno porque eterno es el efecto de la redención; es ene- 
migo del pecado, y, sin embargo, existe porque ha habido un pe- 
cado original; es salvación de un hombre pecador llevada a cabo 
gracias a hacerse Dios de la misma naturaleza que esos hombres 
pecadores. 

La angustia no hace a los actuales existencialistas dar ese sal- 
to a lo trascendente, a Dios, que Kierkegaard da, no haciéndose, 
por tanto, acreedor a las condenaciones de la Encíclica Human: 
generis contra el existencialismo ateo. 

Esa vida de fe, sin embargo, es también fuente de angustia en 
cuanto que libremente podemos ir en contra de lo que una vida 
de fe nos pide. La angustia, en efecto, es camino del pecado, por- 
que, enloquecido el hombre por su angustia, necesariamente peca; 
y en este sentido dice que la angustia es expresión adecuada del 
pensamiento religioso, ya que el pecado lleva a la vida religiosa. 
pues el pecado nos lleva a descubrir la grandeza de Dios en otor- 
gar el perdón, necesidad descubierta por esa otra necesidad de 
caer. Y aquí parece resonar el proceso dialéctico de Hegel, de quien 
tanto abomina Kierkegaard, pues la tesis de la caída en el pecado 
llega a la antítesis del perdón, porque, de lo contrario, toda la 
Humanidad se condenaría y la obra creadora de Dios habría sido 
un fracaso. Kierkegaard dirá, como Lutero, que en el momento 
mismo en que el hombre cae en el pecado puede salvarse por la 
fe... la fe fiducial de los luteranos. 

Parece que fué en las Pascuas de 1848, según se desprende del 
Diario de los años 1848 y 1849, cuando este hombre, que resigna- 
damente había llevado hasta entonces “la plaga fundamental de su 


»” 


ser”, escribe el 19 de abril de 1848: 


“Creo que Cristo me ayudará a triunfar de mi melancolía, y 
entonces seré pastor”, 


no porque no lo fuese ya, pues en 1840 obtuvo el certificado de 
Teología que le permitía ejercer su ministerio de pastor, el 17 de 
septiembre de aquel año se inscribió en el Seminario pastoral y 
el 12 de enero de 1841 predicó su primer sermón en una iglesia 
de Copenhague; sino porque es en 1848 cuando rompe personal- 
mente con la Iglesia establecida de Dinamarca luterana y se hace 
religiosamente independiente de ella. 


“Ahora—dirá entonces—he llegado a la fe en el sentido más 
profundo... En Dios todo es posible. Esta idea es, en el sentido 
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más profundo, mi salvación. Ha llegado a temer para mí una im- 
portancia como nunca me había imaginado... Sólo ahora, a mis 
treinta y cuatro años—había nacido el 5 de mayo de 1813—, he 
aprendido a morir tanto para el mundo, que puedo decir que en- 
cuentro mi vida entera y toda mi felicidad en la fe, en el perdón 
de los pecados.” 


Acentos de optimismo. 


“Siento—escribe en agosto de 1847—un impulso que me lleva 
a una comprensión más profunda de mí mismo, pues comprendién- 
dome a mí mismo me acerco a Dios... Tengo que ver cómo me 
hago mejor dueño de mi melancolía. Desde entonces he estado tran- 
quilo en lo más hondo, y el enorme esfuerzo espiritual me ha ayu- 
dado a vencerla... Ahora quiere Dios que sea otra cosa. Agítase 
en mí algo que anuncia una metamorfosis... Por eso, quiero ahora 
estar tranquilo... Ver que me acerco a mí mismo, que pienso mis 
ideas melancólicas a una con Dios. De este modo tiene que desapa- 
recer mi melancolía y que acercarse a mí el espíritu del cristianismo.” 


La angustia lleva a la perfección, según Kierkegaard, porque 
al sentirse el hombre limitado, pues no es capaz de poner fin a sus 
dolores, busca en el Ser que es ilimitado, en Dios, el remedio a los 
mismos, diciendo en su obra Lirios de los campos (83) que 


«6 . . ” 
la gloria suprema consiste en no ser nada cuando se adora”. 


La angustia lo llevó a Dios y fué resorte que puso en juego 
para que elevaseni sus almas a Dios las ovejas de la comunidad en- 
comendada a sus cuidados parroquiales de pastor. Ahí se ve cómo 
el existencialismo de Kierkegaard no aboca en el pesimismo deses- 
peranzado de los existencialistas actuales que no hablan de un más 
allá en que se mitiguen sus dolores de esta vida. Cuando el cris- 
tiano la entiende así, 


“entonces la angustia penetra en su alma, escudriña todos los rin- 
cones y extirpa las flaquezas para conducirle a donde desee ir”; 


y, si la angustia lleva a descubrir ese “otro” que es la culpa, y el 
pecador se da cuenta de la maldad infinita de la culpa, ¡bendita 
angustia! pues, como escribió er El concepto de la angustia (84), 


“el que, por causa de la falta, entrara en la escuela de la angustia, 
no encontrará reposo más que en la redención”, 


porque, como en 1847 escribe en el Diario, 


(83) P. 92 de la traducción de Tisseau (París, Alcan, 10935). 
(84) P. 221-229 de la traducción francesa de Tiseau (Alcan, 1935) Le concept 


d'angotsse. 
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Estos 
1847 (85), 
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“se encuentra la paz en la remisión del pecado cuando el pensa- 
miento de Dios no sugiere en nosotros el recuerdo del pecado, sino 
el de la remisión, de tal modo que el pasado trae a la memoria, no 
hasta dónde llega nuestra falta, sino hasta dónde alcanza el perdón”. 


» 


sentimientos estallan un ¡poco después, en agosto de 
en esta oración que es oración y exposición de sus ideas : 


“¡Padre celestial! No te pongas con nuestros pecados contra 
nosotros, sino con nosotros contra nuestros pecados, a fin de que, 
cuando surja en muestra alma tu pensamiento y siempre que surja, 
no nos traiga el recuerdo de nuestras culpas, sino el de Tu perdón, 
no la manera cómo nos hemos perdido, sino cómo Tú nos has 
salvado.” 


Tan salvadora es, pues, la angustia que no ha dudado en es- 


cribir: 


“Suprimid la conciencia angustiada y podéis cerrar las iglesias 
y corwertirlas en salones de baile”, 


porque, aunque hayamos sido perdonados, no debe borrarse de 
nuestra memoria el recuerdo de que hemos sido pecadores, recuer- 


do que no 


deja de implicar el dolor de la contrición. Y así ha es- 


crito en El Evangelio de los sufrimientos (SÓ): 


“El perdón, la reconciliación con Dios, es una carga ligera, 
precisamente porque es carga de dulzura... La fe dice: todo está 
olvidado, acuérdate del perdón. . La justicia eterna no puede y 
ino quiere olvidar más que de una manera: por el perdón; pero 
entonces el creyente no debe olvidar tampoco; al contrario, debe 
recordar constantemente que ha sido perdonado.” 


Y en otro pasaje del mismo libro (87) explica esta situación de 
felicidad a que le ha llevado la culpa—O felix culpal—: 


“Este es el motivo del gozo: en todo momento, ahora y en lo 
futuro, es eternamente cierto que no ha sucedido nada ni podrá su- 


ceder jamás, aunque se trale del más terrible espanto inventado por 


la imaginación más morbosa y convertido en realidad, que pueda 
hacer vacilar la fe de que Dios es Amor, y es también motivo de 
gozo el que, si el hombre no quiere comprenderlo de buen grado, 
la culpabilidad le convencerá de ello. Desde el momento en que 
ante Dios el hombre sufre siempre como culpable, suceda lo que 
suceda está siempre seguro de que Dios es amor; mejor dicho, 
está preservado en todo momento de caer en la duda, porque la 
conciencia de la falta atrae la atención sobre ella.” 


(85) Tomo VII, serie A, p. 247 de la edición danesa, y Pp. 18 de la traducción de 


P.-H. Tisseau Oraciones y Cristo. 


(86) P. 54 de la traducción de Tisseau (Bazoges-en-Pareds, 1937). 
(81) PS SA 
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Kierkegaard no quiere, como los existencialistas modernos, 
ahogarse en la angustia, el fracaso y la paradoja, sino que dirá que 


“el cristianismo es la huntillación infinita; luego, la gracia; después, 
un esfuerzo de agradecimiento”, 


humillación de pecador, gracia del perdón de las culpas y gratitud 
del perdonado. Su angustia no es desesperada, sino camino para 
la paz. 


-—— En una nota de 1849 escribía : 


“No solamente Cristo debe afirmar su pronto retorno, ni sola- 
mente los apóstoles, como hicieron, en efecto, sino que debe pro- 
clamarlo todo verdadero cristiano. Es decir, ser un verdadero cris- 
tiano está unido a tales tormentos, que no se resistirian*si no se 
esperase de continuo como inminente el retorno de Cristo. El tor- 
mento, el dolor, engendra una ilusión necesaria... No es un ver- 
dadero cristiano quien no se encuentra en medio de los pesares y 
tormentos que son inherentes al verdadero cristiano en este mundo. 
Y, si se vive en medio de ellos, esta ilusión es una necesidad.” 


La verdadera relación con Dios se constituye por el amor que 
es el que salva el abismo que hay entre el Sujeto infinito que es el 
Transcendente y nosotros (88), En 1848 escribe en el Diario : 


“Cristo ha dicho: A quien me ame, yo me manifestaré... Es 
fácil representarse la persona que recibe como pasiva y la que se 
revela comunicándose a ella; pero la revelación consiste en que 
quien recibe es quien ama, y por esto se le revela el ser amado. 
Pues él mismo se transforma por la semejanza en el ser amado, y 
la única manera de comprender estriba en hacerse aquello que se 
comprende”, 


y prorrumpe el mismo año en el Diario (89), en arrebatos de jú- 
bilo como los que voy a transcribir : 


“Asegurado—dice—por una garantía que es una plenitud de 
dicha, de que Dios, a pesar de todo, es amor, aunque debiera 
sufrir toda mi vida; sí, una garantía que es una plenitud de dicha... 
Bendito sea Dios: siempre he estado seguro, con un convencimien- 
to feliz, de que Dios es el amor; nada ha sido más cierto para mí.” 


Y en otro pasaje del mismo Diario e igual año: 


“¡Oh!, qué felicidad que Dios sea también amor, que todo sea 
posible al Amor, y que Aquel para quien todo es posible sea el 
Amor.” 


(88) Die Tagebúcher, de Haecker, 393. 
(89) Tomo IX, serie A, p. 216 de la edición danesa, y p. 51 de Oraciones y Cristo, 
de Tisseau. 
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¿Llegó a ser místico Kierkegaard? El criticó vivamente en el 
Diario y en La Alternativa (90) la vida mística : consideró al mís” 
tico como algo indiscreto en su relación con Dios por creerse pre- 
dilecto del Señor; como un ser abusivo que sin cesar quiere reno- 
var la experiencia del amor que siente por Dios; lo condena, entre 
otras razones, por romper sus relaciones con los demás, llegándole 
a ser indiferentes aun los más allegados. 

Que Kierkegaard no tuvo relación inmediata con Dios es sa- 
bido (91): su vida espiritual fué de sequedad y acedía, no de con- 
solación y exaltación jubilosa: fué—dice en el Diario (92), en 
1849— 


Er 


“un espíritu religioso, incapaz de descansar jamás o muy raras ve- 
ces, confiadamente en la gracia”, 


lo que no quiere decir que no haya sentido esa alegría de la vida 
cristiana que describe conmovedoramente en el Diario en 1830 (93) 
así: 


“Mi vida se muestra melancólica en todo, pero, en compensa- 
ción, también indeciblemente feliz. Yo he vivido, por completo al 
pie de la letra, con Dios como se vive con un padre. Amén.” 


En 1850 explica en el mismo Diario que 


“es algo así como si la dulzura se ofreciese, brotase delante de mí, 
como si la respirara y como si yo quisiera por mi predicación con- 
ducir a los hombres a una seguridad que casi correría el peligro de 
convertirse en abandono o vana indiferencia”; 


y en 1851 añade en el Diario que 


“con la posesión de semejante dulzura sucede algo así como con 
la posesión de un sentimiento. Cuanto más profundo es éste, más 
se siente la angustia de dejarlo traslucir”, 


por lo cual escribe en otro lugar (94): 


“Por esta razón, mi jgozo debe elevarse al júbilo más fuerte- 
mente que la voz de la mujer después del parto, más alto que el 
regocijo de los ángeles por un pecador convertido, más ¡gozoso que 
el canto de los pájaros en la mañana. Porque he hallado lo que 
buscaba, y aunque los hombres me despojaran de todo y me ais- 
laran de su compañía, yo conservaré, sin embargo, esta alegría.” 


(90) Segunda parte de esta última obra, p. 217-221, de la traducción francesa 
de Tisseau (L'Alternative, Bazoges-en-Pareds, Vendée, 1940). 

(91) Punto de vista explicativo, p. 56 de la traducción de Tisseau. 

(92) Tomo X2, serie A, p. 157 de la edición danesa. 

(93) Tomo IX, serie A, p. 65 de la edición danesa, y p. 50 de la citada de Tísseau. 

(94) Pap., 111, p. 94. 
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Mas Dios, en opinión de Kierkegaard, no quiere sino muy ra- 
ras veces dar al alma cristiana el descanso de unos momentos de 
alegría, que el cristiano no debe buscar para no dejar a Dios a cam- 
bio de eso finito que es semejante gozo. Dicelo en el Diario en 


1853 (95): 


“El espíritu de Dios quiere dar al sufrimiento una felicidad 
mayor que el gozo..., y la Providencia cuidará de ello, en el sen- 
tido de que, en el preciso momento en que remuncies libremente a 
ti mismo, recibas la felicidad.” 


Con una pasividad de místico se abandona a Dios. 


“Si mis contemporáneos—escribe en el Diario'en 1854 (96) — 
pudieran comprender cómo sufro, de qué manera la Providencia, 
me atrevería a decir, me maltrata, estoy persuadido de que que- 
darían tan profundamente conmovidos, que por simpatía humana 
intentarían (como ocurre a veces en favor de un niño maltratado 
por sus padres) arrebatarme a la Providencia. Pero he aquí el error. 
Porque yo descanso en la seguridad de que Tú lo haces por 
amor, sí, por amor. ¡Amor infinito! Yo sé que en Tu amor Tú 
sufres conmigo más que yo: Amor infinito.” 


La angustia de Kierkegaard no conduce a la desesperación irre- 
mediable del ateísmo de algunos existencialistas de nuestros días, 
y en Kierkegaard está superada, como en los que con Gabriel Mar- 
cel se llaman existencialistas católicos, con un abandono en manos 
de Dios que tanto nos ama, semejante al que se da en los que pro- 
fesan la verdadera fe de Cristo. 


“Padre de amor—escribe en el Diario en 1850 (97) —en nada 
he tenido éxito—y con todo Tú eres amor. Y, aun así, no he 
logrado mantener que Tú eres amor—; mo obstante, Tú eres amor. 
Dondequiera que me vuelva, lo único que no puedo evitar o su- 
perar es que Tú eres amor; por lo que cuando no he llegado a 
sostener que Tú eres amor, creo que por amor Tú permites que 
así ¡Oh, A infinito 1” 

Stseae/ h mor infinito! 


Epílogo 


El que así se expresa, ¿hubiese muerto católico, si Dios hubie- 
se alargado sus días? No tenemos la ciencia media de Dios. Por la 
Iglesia católica tenía simpatías, pero también interpretaba el cris- 
tianismo librepensadoramente al modo de Feuerbach. Lo cierto es 
que, por considerar a los pastores que le podrían administrar la co- 
munión como funcionarios del Rey y no como ministros de Dios, 
se negó a recibir la eucaristía en el trance de su salto a la eternidad. 


(95) Tomo X5, serie A, p. 79 de la edición danesa, y p. 79 de Oraciones y Cristo. 
(96) Tomo X/, serie A, p. 382 de la edición danesa, o p. 93 de la mencionada 


de Tisseau. 
(97) 'Pomo X3, serie A, p. 49 de la edición danesa, y p. 24 de Oraciones y Cristo. 
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INTRODUCCION 


Platón y Eurípides dijeron que, entre las muchas figuras de lo 
divino, la suprema era el amor. Esto que adivinaron mentes egre- 
gias del pensamiento griego es una eminente verdad del cristianis- 
mo. Pero el cristianismo no tuvo que formular una hipótesis o una 
interpretación trascendental de este sentimiento universal humano; 
esta verdad le venía dada en la revelación como un corolario in- 
mediato, resultado lógico que se deduce inmediatamente de los sim- 
ples datos históricos sobre las relaciones entre el mundo y Dios. 

Me interesa estudiar esta figura divina en el hombre, en orden 
a la solución del problema ético del amor y sus contornos. El tema 
es amplio y sugestivo; “grandis sermo”, que decía San Agustín. 

La importancia del problema del amor se explica por su uni- 
versalidad. El amor es un episodio cotidiano de historia humana 
—de historia humana natural y sobrenatural, por su carácter teleo- 
lógico y teológico— y aun del acontecer cósmico. Y es también un 
episodio eterno de la vida divina. Por ser ineludible es un problema 
trágico, tragedia que se acentúa cuando el amor se manifiesta en 
una criatura tan cuestionable como el hombre. Entonces empieza 
la tragedia ética del amor: desde el momento en que el hombre ha 
de amar alguna cosa... Y es el caso que el amor es para el hombre 
tan esencial y preciso como lo es el conocimiento. Más si cabe. 
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Pero he de concretar algo el significado que doy en este ensayo 
a las palabras. Ante todo, yo no voy a hablar de “amores”. Los 
amores son algo escuetamente personal que sólo atañe al sujeto y 
al término de los mismos. Aquí interesa ahondar en este dato ecu- 
ménico del amor en lo que tiene de esencial y absoluto, no consi- 
derándolo como mero elemento antropológico —en sí mismo—, 
sino en este solo aspecto: como integrante de una antropología mo- 
ral y en relación con los fines éticos. Se estudia al amor humano 
como motivo de ética; ese amor humano que no es ni concupis- 
cencia ni caridad, pero que puede convertirse en una o en otra, y 
que la Santa Madre Iglesia defendió contra Bayo y Molinos (1) 


Se entiende, pues, por amor aquello por lo cual una facultad 
tiende hacia el objeto, luego que éste ha sido concebido como bien 
mediante un conocimiento de cualquier orden que sea: natural, 
sensitivo o intelectual. La forma “quo” (por la que) el sujeto se 
acerca al bien o a algo aprehendido como tal. Por lo tanto, amor 
significa en este caso el acto del apetito sensitivo o racional hacia 
el bien; así podremos mejor entender la reducción de toda la vida 
apetitiva en el amor. Los matices que en cada caso cobre el voca- 
blo los podrá interpretar el lector por el contexto. 


Por ética se entiende la serie de valores morales que el hombre 
debe admitir y confirmar con sus obras, sin pretender limitarla a 
la moral natural, sino incluyendo la sobrenatural. Todo lo que va 
desde el estricto bien honesto hasta la suprema deificación mistica. 
Con todo, no se dejará de advertir cómo se carga el acento sobre 
el aspecto estrictamente moral y sus derivaciones ascéticas. 


Como el problema tiene sus contornos en la psicología y en la 
Teología especialmente, no podré menos de observar sus mutuas 
interferencias, pero sólo indirectamente. De primer intento me in- 
teresa el amor como fuente de acción, no para determinar especí- 
ficamente relaciones de causalidad, sino para constatar de modo 
suficiente su existencia y para valorarlas de algún modo dentro de! 
conjunto de motivos éticos. 

Tomo como base, aunque sea de modo algo lejano, las obras 
de San Buenaventura (2). El Doctor Seráfico es un genuino repre- 
sentante del franciscanismo, que es estado de amor fundado sobre 
la pobreza, pero donde la misma pobreza nace de una ley psicoló- 
gica del amor: la ley de sustitución. Se deja una cosa para con- 


(1) DENZINGER: Ench. Simb. (ed. 24-25, Barcelona, 1948), n. 1036 ss.; 1239. 

(2) Se citan las obras del Santo Doctor por la edición crítica monumental a 
los PP. de Quaracchi: S. Bonav. Opera Omnia, 10 vol., Quaracchi, 1882-1902. Con todo, 
se hace referencia a la edición de las obras escogidas del Santo hecha por la 
B. A. C., cuando la obra citada está traducida en esta edición. 
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centrarse en otra y amarla con toda el alma, resumiendo en ella 
todos los valores. La expresión ontológica de esta concepción amo- 
rosa del franciscanismo fué el “Deus meus et omnia” —Dios mío 
y todas las cosas— de S. Francisco, lema de tan maravilloso con- 
tenido. San Buenaventura —en frase del padre Gemelli— no 
hizo más que poner una cornisa metafísica al amor del Estigma- 
tizado, recogiendo las magníficas investigaciones agustinianas so- 
bre el tema y las especulaciones trinitarias de la escuela de San Víc- 
tor y dándole a todo cohesión dentro del pensamiento franciscano. 

Quisiera que este trabajo no se interpretase como un intento 
de atenuar la culpabilidad humana en favor de los derechos del 
corazón, sino en cuanto esto pueda ser justo y razonable. Ni quie- 
ro dar a todas mis afirmaciones un valor absoluto. Para eso ha- 
bría sido necesario compulsar muchas cosas que la premura de: 
tiempo hizo imposibles de considerar. Por ahora me contento con 
las notas que van a continuación. 


I.—AMOR Y CONOCIMIENTO 


Ante todo, debo señalar las relaciones entre el amor y los pro- 
cesos intelectuales. Son las dos fuentes profundamente humanas 
en las que se funda toda posible valoración moral. Luego estudiaré 
psicológicamente el amor en su morfología, al menos en los ras- 
gos fundamentales que interesan para comprender su valor ético. 
Lógicamente, debería ser esto lo primero en el trabajo, pero la tra- 
bazón psicológica exige lo contrario. Por último, me concretaré 
a estudiar directamente las complicaciones morales que lleva con- 
sigo el amor. 

Como he de insistir en el influjo que el amor ejerce en la for- 
mación de juicios de valoración y en todo conocimiento en general, 
quiero evitar un posible equívoco, que quisiera no se olvidase al 
juzgar ciertas frases del trabajo. 

No pretendo negar que todo amor suponga un conocimiento 
anterior a él —de cualquier orden que sea, esto ya es cosa distin- 
ta—, y admito el proceso de desarrollo del acto amoroso con todos 
sus concomitantes de orden cognoscitivo, que podemos concebir así * 

Hay primero un conocimiento confuso del objeto, al que acom- 
paña por parte del apetito una adhesión al mismo en cuanto el ob- 
jeto es un bien deleitable. En un nuevo estadio se da un conoci- 
miento distinto intelectual que juzga al objeto en cuanto honesto, 
al que sigue la aceptación o repulsa del apetito racional al hacer 
uso de la libertad. La potencia apetitiva está inclinada de suyo ha- 
cia el bien, está tendiendo hacia él virtualmente, y el conocer le 
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hace prorrumpir en un acto de amor o adhesión. Porque el objeto 
del apetito, sea sensitivo o racional, no es meramente el bien, sino 
el bien en cuanto es conocido de alguna forma como tal. 

Nada de esto que expongo en líneas generalísimas quiero ne- 
gar. Al recalcar el influjo del amor en el conocimiento se ha de 
entender de la presión que el apetito, supuesta su adhesión espon- 
tánea al objeto en cuanto deleitable, ejerce luego no sólo en la vo- 
luntad, sino en la misma formación del juicio de moralidad. 

Antes, pues, de estudiar la morfología del amor y sus caracte- 
rísticas y de adentrarme en la consideración del mismo como mo- 
tivo ético, he de hacer algunas observaciones sobre el amor y el 


conocimiento, sobre su carácter cósmico y sobre su valoración me- 
tafísica. 


1) Fuente del conocer.—Todo amor es meditativo, y sus me- 
ditaciones tienen mucho que ver en nuestra ideología y en nuestra 
conducta. Los maestros franciscanos calaron muy hondo al afir- 
mar que el primer elemento de la metafísica y su más alto princi- 
pio es el amor sabio. 

Efectivamente; a la vez que una “ratio essendi” (razón de ser) 
el amor es también una “ratio cognoscendi” (razón de conocer), 
que puede tener como término desde la adivinación inductiva de 
un fútil deseo hasta el subsuelo moral de la persona. Y no digamos 
nada del conocimiento amoroso en la mística. San Buenaventura es- 
cribió que “el amor es el principio próximo e intrínseco de la sa- 
biduría” (3), y esto que es tan interesante en mística, también da 
luz para la epistemología moral. 

El amor nos da un conocimiento sapiencial que nos permite 
hablar de una lógica y crítica afectivas. Es cierto que el bien entra 
en la esfera del amor por el conocimiento, pero esto no nos impide 
hablar de un influjo del amor en el juicio que el entendimiento 
hace de él como conveniente o disconveniente. Hay entre las facul- 
tades humanas una mutua interdependencia en el obrar. Así, por 
ejemplo, la voluntad, para poder actuarse en orden a su acto pri- 
mordial, que es el amor, debe antes unirse de alguna forma al en- 
tendimiento, pero puede entenebrecer la claridad del juicio que ha 
de hacer el entendimiento sobre el objeto en cuanto bien honesto. 
Además, es muy probable que baste la simple aprehensión para que 
la voluntad se actúe. 

Todo amor lleva, pues, consigo una cadena de prejuicios. El 
corazón tiene una matemática rigurosa y objetiva, algo que es es- 
trictamente análogo a la lógica del entendimiento. Es una fuente 


(3) Comm. in Sap., c. VI, vers. 18; VI, 149. 
y 
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de deseos, motivos..., que influyen decisivamente en la formación 
de eso que se ha llamado ideología y que es en gran parte la ex- 
presión intelectual del propio “ordo amoris”: una cardiología. Y 
es que el amor no es sólo una estupenda disposición para conocer 
—hecho indiscutible que aplica la pedagogía en sus estudios de 
orientación sobre la vocación profesional—; es también como un 
instinto que despierta vivamente la facultad intuitiva. 


Por otra parte, como el amor es esencialmente concreto, su 
- influjo es más considerable. San Buenaventura advierte con frecuen- 
cia la influencia de este conocer afectivo en la ética. El escribió 
que “la rectitud de la mente consiste radicalmente en el amor” (4), 
lo cual tiene valor en el orden gnoseológico como en el ético. Como 
hemos de explicar después, esto es cierto porque el amor implici- 
tamente está siempre enderezado hacia Dios, sobre todo dentro de 
la economía cristiana. 


Pero en un plano puramente natural es cierto también lo con- 
trario: que el amor es un elemento radical de falsedad mental. Y 
esto lo reconoce también San Buenaventura. Es más, piensa que ocu- 
rre con frecuencia: “Affectus pervertit saepe ludicium rationis” 
—El afecto pervierte frecuentemente el juicio de la razón— (5). 
No que el amor pueda ser formalmente falso, pero sí que sea cau- 
sa dispositiva de falsedad. 


Hay una razón psicológica de esa interferencia cordial en la 
mente, que el mismo Santo nos da en lugares paralelos. Es la “in- 
tentio” (intención), cuyo valor impulsivo en los procesos intelec- 
tuales no se tiene suficientemente en cuenta. Esta “intentio” no 
es algo independiente, sino que es —hablo de la intención-anhelo, 
no de la intención-propósito— una expresión del íntimo “ordo 
amoris” que lleva cada persona, cierto peso connatural. Como suele 
llevar consigo una secuela inevitable de prejuicios, la razón de- 
berá imponer su censura; si esos prejuicios llegan a admitirse co- 
mo verdaderos, pueden ejercer un imiflujo pernicioso en la con- 
ducta reafirmando posibles desviaciones del amor. 


Por eso interesa inmensamente para la pedagosía del amor 
una buena educación del juicio sobre este tema, teniendo en cuen- 
ta que “los afectos —decía el Doctor Seráfico— no nacen sólo 
de juicios ciertos, sino también de sospechas y estimaciones fal- 
sas” (6), que se originan en ese fondo oscuro y complejo que no 
sabemos llamar aún con nombre propio. 


4) TL Sent., A. 3, p. HL, a. 3, q. 4, ad concl.; 11, 195. 
5) Comm. in Eccles., c. 11, vers. LO VU. 


6) JU Sent. 24 8.1, q. 1 ad: mi 49% 
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Si el amor influye tanto en la formación de lo que solemos lla- 
mar ideología y en los juicios mismos de valor moral sobre las 
cosas, su influencia es mayor aún en la confirmación de las ideas 
que corresponden a las aprobaciones espontáneas del apetito. A la 
luz de la psicología comprendemos que la fuerza psíquica de la 
idea procede de la voluntad, y que el afecto es el elemento psíquico 
que da actualidad al pensamiento. Por eso, “el juicio apoyado en 
el amor tiene una fuerza inquebrantable, pero el que carece de 
ese apoyo no tiene ninguna... No hay razón ni discurso que no 
se estrelle contra la persuasión del amor” (7). > 

La exacta comprensión de la fuerza epistemológica del amor 
puede orientarnos para educarle convenientemente. Acabemos dz 
comprender que el amor lleva en su misma naturaleza una fuerza 
ilustrativa y una función magisterial y pedagógica que es prin- 
cipio de rectitud, aunque muchas veces necesite una censura inte- 
lectual. Y esto es lo que nos permite hablar de una epistemología 
del amor. 


2) Analogías del amor.—Pero esa epistemología amorosa 
tiene un fundamento plenamente objetivo y metafísico. Su impor- 
tancia radica en la consideración ontológica del ser como amor. 
Esto no es una originalidad. La tradición griega sostenía que el 
amor es la entraña del universo y de la vida, aunque sus formas 
sean distintas. Sería un peligro para la epistemología amorosa con- 
siderarlo escuetamente en su aspecto sentimental. Es una de sus 
diversas formas expresivas, Pero el amor no es un mero aconte- 
cer o un accidente expresivo; es un ser, de tal modo que la realidad 
ha de concebirse basada en una dimensión de amor, y el amor es, 
a la vez, la plenitud del ser, su resonancia. Cuando llamamos a las 
cosas seres las calificamos en su aspecto estático, si las llamamos 
amor las conceptuamos según su denominativo dinámico, pero tan 
trascendental como el ser. Porque el amor no es algo que el ser 
posee como un accidente advenedizo, sino la misma sustancia del 
ser expresada en forma dinámica. 


Aceptará esto todo el que comprenda que la exacta definición 
de Dios no es el “Ego sum qui sum” —-Yo soy el que soy— del 
Exodo —hoy reconocen los exegetas que este texto no tiene nada 
que ver con una definición de la esencia divina—, sino aquello 
otro más claro y conciso de San Juan: “Dios es amor”. Pero si 
Dios es amor lo son también las criaturas, pues participan de su 
esencia. Porque en el amor humano sólo se da una trasferencia 


(7) ANTONIO TORRO, O. F. M., Fr. Juan de los Angeles (Barcelona, 1924), tomo II, 
página 120. 
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psicológica del amante en el amado; pero en el divino es una tras- 
ferencia ontológica, esencial o accidental, según que tenga como 
término las Divinas Personas o las criaturas. Difícilmente se le 
pudo ocurrir a Aristóteles otra Concepción que la del “esse”, no 
habiendo llegado al concepto de creación. Para él el mundo no tie- 
ne relación con Dios: existe, es sin que sepamos bien cómo. Pero 
esto resulta, para un! cristiano, insuficiente. 

Ahora bien, el amor es una ley de unidad, y esta ley de unidad 
se encuentra en la creación entera con diversas manifestaciones. Se 
manifiesta estupenda y misteriosamente en Dios Trino y Uno; y 
de esta manifestación divina, de ese amor difusivo y liberal, toman 
analogía las demás. Tal como podemos concebirlo, los ángeles y 
los hombres reflejan en perfecta analogía el misterio del amor di- 
vino, en razón de ser imágenes y semejanzas. En la creación irra- 
cional lo comprendemos peor; encontramos solamente vestigios y 
sombras del ser amoroso de Dios. 


Pero a pesar de tenerse abandonado el estudio del cosmos co- 
mo amor, quizá podamos indicar alguna lejana analogía. Recordan- 
do que el amor es fundamentalmente una ley de unidad, encontra- 
mos que esa ley se llama en física ley de gravedad. del peso, de 
amor al centro; en química, ley de cohesión; en música, ley de ar- 
monía; en artes plásticas, ley de simetría; en biología, de atracción 
de sexos... Y todo esto es así porque la esencia del amor es ser 
nexo —nexo de las cosas entre sí; el “todas las cosas se aman” (8), 
de Osuna—,; pero, sobre todo, nexo de la creación con Dios. Estas 
observaciones pueden ayudarnos a interpretar mejor el sentido del 
amor y a comprender su alcance ético en razón de su estructura 
ontológica y teológica. 

3) El amor y los valores.—Esta característica de universali- 
dad propia del amor hace más interesante y obligatorio el colocarle 
en el exacto lugar que le corresponde dentro de la jerarquía de va- 
lores. Porque el amor, lejos de llevar consigo un juicio de valor 
moral y útil de cada objeto, es también en sí mismo un valor. Hay, 
pues, dos aspectos valorables del amor: él en sí mismo y la apre- 
ciación connatural que lleva consigo. 

Esa apreciación nace, casi exclusivamente, de una reacción que 
sufre lo que San Buenaventura llama “ojo exterior” o sentido ex- 
terior ante el objeto, en coordinación con apeticiones anteriores 
vagamente predefinidas por el “ordo amoris”. Es una función de 
la inteligencia con connotación de amor. 


(8) FRANCISCO DE OSUNA, O. F. M., Ley de amor santo, c. 35 (edic. B. A. C.: Mís- 
ticos Franciscanos, tom. 1, Madrid, 1948), pág. 539. 
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En el orden sobrenatural, el sentido apreciativo de los valores 
es la fe ayudada por la caridad. En el orden natural varía según 
los objetos, pero siempre toma parte el amor. Por eso, una carac- 
terística del amor es ser electivo, valorar, ordenar jerárquicamen- 
te (9). Y de aquí proviene que la “affectio” dependa, no sólo de la 
claridad del conocer, sino también de la valoración “sub specie 
bonitatis” que damos al objeto y que proviene en gran parte de 
lo que he llamado pre-juicios amorosos (10). Porque se ha de ad-. 
mitir que el amor da una valoración primitiva del objeto en cuan- 
to deleitable, que es anterior al juicio de valor moral y en el cual 
influye. 

Pero, además, el amor es en sí mismo un valor con el que el 
sujeto responde en forma más o menos consciente a otro valor 
objetivo o a algo apreciado como tal. Este valor amoroso tiene 
como fundamento un apetito que se termina según una doble po- 
laridad: negativa y positiva, y ambas se resuelven en concreto en 
doble forma: como afirmación del valor mediante el amor, o como 
negación por el odio. 

Porque, efectivamente, el odio es negación, una reacción de 
signo contrario al estímulo, que se da cuando creemos vulnerado 
nuestro “ordo amoris”. Si yo odio la hipocresía es porque en mi 
“ordo amoris” la sinceridad ocupa un alto lugar en la escala de 
valores, lugar que otro quiere conceder a la política y a la intriga. 
Es porque creo que un bien inferior es colocado en un rango que 
no le corresponde. A cada objeto le toca un lugar en la jerarquía 
de valores amables, y la alteración de esa jerarquía —juzgada mu- 
chas veces subjetivamente— explica las diversas estimaciones mo- 
rales y las apreciaciones sociales que traen las revoluciones y con- 
trarrevoluciones. 

El amor de que hablamos es un valor espiritual y moral perte- 
neciente indirectamente al grupo de valores religiosos y aun al de 
valores estéticos. Dentro del conjunto de valores humanos es el 
más complejo y el que más perfecciona al hombre. En relación con 
el objeto supone una adhesión a la intimidad de cada ser, y de su 
valor escribió Osuna: “Es el amor de tanta estima que aun las Di- 
vinas Personas lo buscan” (11). En las criaturas es la mejor par- 
ticipación de la divinidad y su más perfecta analogía. 

Hechas estas observaciones, podemos estudiar el amor bajo un 
doble punto de vista: uno psicológico y otro moral.El psicológico 
se resume en este principio: ordena el amor y tienes ordenado al 


(9) In Hex., col. IM, n. 33; V, 342 (ed. B. A. C., Madrid, 1947, tom. JII, 229). 
(10) JIT Sent., d. 29, a. un, q. 2, ad 3 (111, 642). 
(11) Ley de amor santo, ded. (ed. B. A. C., ...), pág. 226. 
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hombre. El moral se enuncia así: tal amor, tal moralidad. Vamos 
a observar las interferencias mutuas de ambos aspectos para cons- 
tatar en sus múltiples formas el hecho de la importancia del mo- 
tivoamor en la ética. , 


TI.—ForMAS DEL AMOR 


Una anatomía de la voluntad en su aspecto dinámico se redu- 
ciría al estudio de esas dos raices de la operación humana que son 
la naturaleza y la libertad. Este estudio le doy por supuesto (12). 
Me interesan las formas que adquiere en esa operación. 

El amor es una tensión íntima que recoge todas las energías 
para enfocarlas en la dirección del objeto. Es el ser en plenitud y 
éxtasis, que se manifiesta como una energía —consciente o incons- 
ciente— del “eros” hacia Dios. Como esa energía tiene diversas 
ramificaciones, da lugar a las infinitas “cosas de amor”, que son 
su fenómeno. No las estudio porque me interesa lo sustancial. 


Desde la sustancia última y metafísica del amor comprendemos 
otro aspecto interesantísimo del mismo en el cual insistió constan- 
temente San Buenaventura y que es el fundamento del hecho que 
quiero constatar. Esa característica es la de ser el primero. de los 
afectos y la raíz de todos, a la vez que el más nobble por ser el más 
liberal (13). Todo el universo es su aspecto visible y tangible, bien 
como causa y principio de bondad, bien como efecto de la misma. 
Psiquicamente se manifiesta como un elemento del acontecer que 
endereza el alma de dentro hacia afuera, en contraste con su fuer- 
za inhibitoria. 


El origen del amor no le discuto; se identifica con el del ser. 
Hoy nadie creerá a Descartes que la causa del amor sea una agi- 
tación con que los espíritus mueven nuestra glándula pineal. 

a) El “ordo amoris”.—Pero todo el influjo ético del amor y 
la multiplicidad de sus formas tienen fundamento en el “ordo amo- 
ris”. ¿Qué es el “ordo amoris”? Es el conjunto de la actividad 
del espíritu y del cuerpo en cuanto dice relación expresiva o cau- 
sal al amor, entendido en toda su amplitud. Este “ordo amoris” 
puede entenderse como personal o como objetivo; el primero, tal 
como se da en la realidad; el segundo, como debía darse, orde- 
nado teológicamente y purgado de apreciaciones falsas. Podríamos. 
clasificarle también ya como natural, ya como adquirido, según 


(12) ¡Sobre esto hay abundante bibliografía. Me complazco en citar el profundo 
estudio de A. PFANDEK: Fenomenología de la voluntad en su versión española de 
M. GARCÍA MORENTE, Edic. Rev. de Occid. Madrid, 1931. 

(13) 1 Sent., q. 10, a. 1, q. 2, ad concl. (I, 197-98). 
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corresponda a la historia responsable del sujeto o a aquello que ad- 
quirimos a la vez que la herencia del cuerpo y unido a éste. 

San Buenaventura expresa este doble aspecto del “ordo amo- 
ris” según el orden que dice a la libertad, llamándolos “amor”—al 
natural— y “dilectio”—al adquirido y potestativo—. “Amor est 
naturae, dilectio est voluntatis deliberativae” (14). 

Contraponiendo natural a sobrenatural —no a adquirido como 
antes—, dice también que el amor natural es el que está plantado 
en la misma naturaleza y también el que se origina por el ejercicio 
de la voluntad sin el don de la gracia (15). Algunas veces le llama 
“amor libidinis”, como opuesto a la caridad, pero dando al voca- 
blo un valor y una extensión mucho más amplios de lo que es co- 
rriente entre nosotros. De ambos nace el “ordo amoris” de cada 
persona, y de este orden amoroso y de su jerarquía proceden todos 
los afectos y pasiones. Así pudo escribir el Doctor Seráfico: “Amor 
est pondus mentis et origo omnis affectionis mentalis” (16), don- 
de el vocablo “mens” no tiene valor rigurosamente filosófico, sino 
místico y sapiencial. 

El “ordo amoris”, en su aspecto personal y subjetivo, se fun- 
damenta en el amor natural, y en su primer estadio es un impulso 
oscuro —mezcla de consciencia e instinto— que se caracteriza por 
una predisposición a querer ciertas cosas, de forma que tiene pre- 
juzgadas de antemano las cosas-bienes mediante una categoría 
apriorística de orden infra-intelectual. Ya desde ese momento cada 
hombre prefiere cierta clase de personas, de cosas, de actuaciones... 

En un segundo estadio más consciente esa tendencia se mani- 
fiesta en un estado de alerta y de escucha para topar con objetos 
que llenen sus exigencias. Es una actitud interrogativa en que se 
enfrentan el “ordo amoris” innato y el objeto, consecuente a la 
provocación suscitada por éste. 

Este “ordo amoris” es algo que no sólo se hace, sino que nace, 
sin que sepamos seguro el cómo, Amamos esto o aquello antes de 
querer amarlo y hasta con un querer contrario. Es un peso que in- 
clima a cada espíritu y lo atrae a su debido lugar —“inclinans unum- 
quemque spiritum et trahens ad locum sibi debitum” (17)—; lu- 
gar debido que debe ser el bien, pero que a veces sólo lo es en 
apariencia. 

Esto nos plantea un serio problema de educación por dos mo- 
tivos que el Doctor Seráfico nos recuerda: porque este amor es 


(14) 111 Sent., d. 27, dub. 1 (III, 616). 

(15) TEL ¿Sentisia 34 pas 1, 12, ad 4 (TIL, 158), 

(16) Brev., p. V, Cc. 8, n. £ (V, 262; ed., B. A, (. (Madria,, 11945), 10M. 1,5416): 
(17) DESEE APA, Tit aL, dol). 
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inadmisible y porque, como ya indiqué, es el origen de todos los 
afectos (18), inmediatamente respecto de lo bueno y mediatamen- 
te de lo malo, manifestándose diversamente, según los objetos en 
que termina. 

Esta relación causal de todos los afectos al amor —su reduc- 
ción en él— es innegable. Nadie deja de hacer una cosa sino en 
razón de otra; tanto en la omisión como en la comisión, el amor 
es la razón de la reacción psíquica con que se acompaña toda per- 
cepción externa. El Seráfico pone este ejemplo, que quizá incons- 
cientemente le traía a la memoria el recuerdo de algún fraile pe- 
rezoso de su comunidad: “Sicut aliquis omittit ire ad matutinum 
quia amat somnum et quietem in lectulo” (19) —Como algu- 
no deja de ir a maitines porque ama el sueño y el descansar en 
el lecho—. Así aparece la pereza en su signo positivo, “amor re- 
curvatus in se ipsum” 

No me he propuesto explicar qué clase de causalidad tiene el 
amor sobre los demás afectos. Toda pasión tiene una causalidad 
dispositiva concreta; la del amor es múltiple, pero ¿es meramente 
dispositiva? Parece que no. De todos modos, la generación por la 
que los diversos afectos nacen del amor no es unívoca, sino aná- 
loga (20), analogía que está más disminuida en los afectos que 
de él se originan mediatamente porque proceden con signo ne- 
gativo. 

Este “ordo amoris” que acabamos de examinar es el centro 
de donde brota el ideal de salvación que cada uno de nosotros no- 
see. Todos nos salvamos o nos perdemos por él. Y este “ordo amo- 
ris” que nace y se desarrolla al par de nuestra vida es lo que hace 
posible una hipótesis sobre nuestra suerte, porque en él va ence- 
rrado lo que el destino humano tiene de previsible. Esto debieran 
recordarlo mucho los autores de ascética. 

b) El contenido y las formas del amor.—Ahora bien, ese 
“ordo amoris” se ramifica en formas diversas. San Buenaventura 
lo advierte con frecuencia y lo califica de ramificación de las po- 
tenicias amativas o interiores, de las cuales la forma más calificada 
es la pasión. Para el Doctor Seráfico la pasión tiene una exten- 
sión mayor que la que le atribuye Ribot, según el cual es una “emo- 
ción prolongada e intelectualizada” (21). Ordinariamente, envuelve 
el concepto de pasión bajo el vocablo “affectio” y le atribuye como 


(18) 111 Sent., d. 13, a. 2, q. 3, ad concl. (1, 289). Cfr. Brev., p. MI, c. 9, donde 
o una hermosísima exposición del origen de los afectos en cuanto proceden 
el amor. 


(19) 11 Sent., db, a. 1, q. 1, ad concl. (II, 146). 


Le TIT Sent., d. 34, p. M, a. 2, q. 1, ad 4 (UL 763). 
(21) 


RIBOT, TH.: Essai sur les passions (5.2 edit., París, 1923), pág. 7 
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características la fijeza, la duración, la intensidad y otras. Habla 
además de otras formas del amor, que recogeremos luego. 

¿Cuáles son los orígenes psicológico-ontológicos del amor y 
sus formas? Según San Buenaventura son principalmente: la dis- 
posición adquirida mediante la virtud —cualquiera y en cualquier 
orden que sea—, cierta disposición innata y algo que él llama ori- 
gen natural del amor y que distingue de la disposición innata por- 
que ésta es un hábito no concreado con el alma, sino fundado en 
una disposición anterior al mismo y de la cual depende (22). 

Pero además de estas causas intrínsecas influyen otras extrín- 
secas. Todo amor, además de una lógica' interna, tiene otra exter- 
na, y ambas le construyen y justifican. Junto a la constitución fi- 
siológica individual y como más cercano al yo abundan siempre 
estados motores de diversa indole, mantenidos en tensión por las 
imágenes sensoriales y la imaginación, que tanta parte tienen en 
el dinamismo psíquico. Como procuradores externos del amor se 
distinguen el medio ambiente, la imitación y la sugestión —los dos 
últimos con menor frecuencia y a veces de modo anormal—, inte- 
resantísimos para el estudio de la gestación y desarrollo de las pa- 
siones colectivas. 

El proceso del amor es muy complejo. Así como, según el Doc- 
tor Seráfico, los grados que llevan a la caridad son la vigilancia, 
la confianza, el deseo, la excedencia, la complacencia y la adheren- 
cia (23), así en el amor pudiéramos distinguir etapas. Stendhal 
pone cinco : admiración, deseo, esperanza, amor, cristalización (24). 
Pero esto es esquematizar demasiado. Fuera de que contra la cris- 
talización hay muchas objeciones: la primera es que se da desde 
un principio, porque todo amor nace de algún modo cristalizado 
en el “ordo amoris”. Esperemos que otros lo hagan mejor. 

Sean cualesquiera las etapas, en sí mismo se caracteriza por una 
intensidad indeterminada y por un contenido psíquico abundante 
acompañado por una descarga potencial. Descarga potencial que 
informa un movimiento cuyo principio y razón de ser es el bien 
y cuya finalidad es el gozo de la posesión. 

Este contenido psíquico se encuentra en todas las formas amo- 
rosas, las cuales podemos concentrar en lo que llama San Buena- 
ventura “amor usus”, que ama las cosas “propter aliud” y tiene 
por lo mismo razón de medio. Las restantes pertenecen al amor 
que se dirige al objeto, no ya como útil y deleitable, sino precisi- 


(22). isSent., d. 3, 1D 15, 94.2. 1,80 1(I, 89-90): 

(23) De triplici via, e. 11, n. 6 (VIII, 14; edic., B. A. C. (Madrid, 1947), tom, UV, 
151). 

(24) STENDHAL, HENRY B.: De l'amour, París, S. a. 
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vamente como honesto. El “amor usus” se desdobla en los amo- 
res de continuo, de honesto —no en el significado de bueno moral- 
mente, sino de conveniencia temporal— y de cómodo, que puede 
también dividirse en gratuito, debido y mixto. 

Sobre todo es una forma característica del amor en el sistema 
honaventuriano eel amor liberal, que busca el bien común y es el 
fundamento del influjo y valor social que puede tener el amor. 
Este amor liberal tiene especialmente capital importancia para ex- 
plicar las obras divinas, tanto en su vida íntima como en sus ma- 
nifestaciones ad extra; es el auténtico amor puro (25). 

Los demás afectos ya dijimos que son formas indirectas del 
amor, y proceden inmediatamente las que se dirigen al bien y me- 
diatamente las que tienen como término algún mal físico. Pero de 
manera que aun éstas en rigor procedan del amor. Lo que puede 
afirmarse del mismo temor: “Omnis timor ortum habet ah amo- 
re; nullus enim timet aliquid perdere nisi quia amat illud” (26). 
Y esto vale para vicios y virtudes. 

En última instancia, todas las formas amorosas, que hemos 
concentrado psicológicamente en el amor de lo útil y lo honesto, 
se reducen mejor desde el punto de vista ético al “eros” y a la 
“agape”. El “eros” es el “amor naturae”, un conato espontáneo 
que tiende a salirse de sí mismo para buscar algo en que perfec- 
cionarse; es el amor sumamente ético. La “agape” es el amor per- 
sonal, que se otorga por liberalidad y es, por consiguiente, una sa- 
lida de sí mismo para darse liberalmente, mediante la donación o 
la difusión, que lleva consigo la plenitud del ser. Y éste es el 
amor esencialmente teológico. 

Pero ambos amores se unen en el corazón humano en unidad 
dramática que propone graves problemas a la ética. 

c) El deseo y otras características. —El impulso del “eros” 
tiene una manifestación psicológica muy expresiva en el deseo. 
La ascética y la moral deben fundarse, al proponernos doctrina so- 
bre el deseo, sobre el postulado de que el deseo no tiene razón de 
ser en sí mismo, sino que está en función de medio expresivo del 
amor. Esta instrumentalidad esencial del deseo nos manifiesta al 
amor en su aspecto más dinámico y advierte a la conciencia indi- 
vidual el tipo de amor que la domina, su oculta finalidad y las 
complicaciones éticas que lleva consigo. 

Amar es desear que algo viva; odiar, desear que algo muera: 
una persona, una virtud, una institución..., y ambos actos imponen 


E 0 I Sent., d. 10, a. 1, q. 3, ad 4 (1, 199). Cfr. 7 Sent., d: 45, a. 1, q. 1,1. 6 
, Y). 


(86) Brev., p. II, c. 9, n. 4 (V, 238; edic., B. A: C., IL, 346): 
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un eterno retorno sobre la esfera del objeto. San Buenaventura 
compara el deseo amoroso a la fuente que sale de sí misma por el 
borboteo del agua... (27). 

Las mismas encarnaciones divinas fueron concebidas por algu- 
nas teogonías orientales como fruto de un deseo amoroso. El ser, 
en el silencio de su retiro, lanza el grito sublime: “Si yo fuera mu- 
chos”, y este amor social y psicológico engendra a los dioses, por- 
que es en sí mismo difusivo. Por eso dice San Buenaventura que 
el amor se engendra por difusión íntima y simultánea, dándose 
en cada acto y como esencia, aunque esta entrega no sea siempre 
integral, pues no siempre realiza su potencialidad total (28). 

A esa difusión operativa, en cuanto tiene como término el ob- 
jeto externo, llega el amor —dice el Doctor Seráfico— por sende- 
ros cortos, que son los actos interiores, y por caminos largos, que 
son los exteriores. Por los senderos cortos corren los pies del 
alma, que son el movimiento apetitivo y aprehensivo, es decir, el 
deseo en su aspecto ontológico (29), que es quien anda esos cami- 
nos como demandadera del amor. Además, el deseo es un signo 
fiel de la intensidad del amor, porque “amor inclinat ad illud 
prius:ad quod inclinat ardentius, quia affectus sequitur inclinatio- 
nem maiorem” (30). De aquí su importancia en la pedagogía 
amorosa. 

Importantes para el estudio de las formas del amor son tam- 
bién algunas características que le acompañan como efectos del 
mismo. Especialmente la unidad, el dinamismo y la transforma- 
ción. 

Unidad.—San Buenaventura estudia la unidad amorosa refi- 
riéndole cualidades místicas que entrañan una gran psicología: la 
secuestración, el sopor, la sobreelevación manifestada en la exclu- 
sión de todo otro afecto, el aquietamiento de las potencias y la 
concentración sobre el objeto (31). De aquí nace la unidad. La 
unión con el propio espíritu es también causa de unidad, puesto 
que esa unión es el distintivo del acto humano y especialmente del 
acto ético. 

Pero esta unión se establece, mediante el amor, con el objeto. 
Esta es la condición de todo amor, ser nexo: “Entendem>os por 


(27) Serm. de Sanctis, de Sta. María Magdal., II (IX, 558). 

(28) In Hex., col. XI, n. 14 (V, 382; edic,, B. A. C. (Madrid, 1947), II, 385). 

(29) Serm., in Dominica 111 Quadrag., 511, p. I (IX, 222; edic., B. A. C. (Madrid, 
1947), IV, 341). Para estudiar la morfolegía del amor en su aspecto psicológico es- 
cuetamente humano y concreto: Cfr. ORTEGA Y GASSET, JosÉ: Estudios sobre el 'umor, 
Obras (Edic. Rev. de Occid., Madrid, 1933 ss.), tom. V, págs. 545 ss. 

(30) TIT Sent., d. 27, a. 2, q. 4, ad 4 (III, 610). Cfr. Brev., p. IV, C. 4,n. 8 (V, 244; 
edic., B. A. C., L, 395). 

(310) 17. Hex, COLI ne 34 (v, 34t;vedic. BANAL 0225): 
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amor —cualquiera que sea: divino, angélico, racional, sensitivo...— 
cierta cualidad que une y suelda consistentemente” (32). Precisa- 
mente por eso: “amor... inclinat amantem ad omne illud per quod 
convenientius, intimius et celeriussamato possit uniri” (33). Y he 
aquí cómo de la unidad nace el dinamismo. 

Por lo dicho se puede suponer el valor ético de la unidad psi- 
cológica. Toda unidad es una concentración de energías para el 
bien o para el mal. El hombre que logre establecer su unidad ín- 
tima —frecuentemente dispersa— sobre un amor que Dios bendi- 
ga, está salvado. Y el que sepa ordenar sus impulsos amorosos 
será un santo. ¿Qué voy a hacer de mi amor? Este es el gran 
problema de la ética y de la santidad, porque es preguntarse qué 
se va a hacer de toda la persona. En nuestro amor llevamos nues- 
tra vocación y nuestro destino. 

Dinamismo.—Dije ya que era consecuencia de unidad. “El 
amor es fuerza liberalmente difusiva. Luego donde hay perfecto 
amor, alli hay también perfecta difusión, o en acto, si hay opor- 
tunidad, o, si no la hay, por lo menos de pleno deseo” (34). Una 
prueba es la vida divina. 

El amor es ser en movimiento, y amar es un verbo esencial- 
mente activo; quizá por eso el concepto de vida tenga en San Juan 
tanto parecido con el concepto de amor. Y me parece que era el 
mismo Aristóteles quien enseñaba que el fondo del amor es activi- 
dad y que si amando nos sentimos felices es porque sabemos que 
amar es obrar, plenitud de ser. El amor es peso, pero dinámico, 
mano y pie del alma, que decía San Agustín; poder que mueve 
el sol y las estrellas, según Dante. “Neque enim languor vel desi- 
dia locum habet ubi amoris stimulus semper ad maiora perur- 
get” (35). 

Así como el estimulo amoroso produce una dirección centrí- 
peta en el sujeto, la reacción de éste es centrifuga y consiste en una 
emigración virtual —ya que no siempre física— hacia el objeto. 
Es decir, el amor es algo formalmente transitivo; no es un estar 
como la alegría o la tristeza, sino un ser y un hacer. Unicamente 
en ciertos momentos de enamoramiento puede resultar estático y 
contemplativo. 


(32) De regno Dei, n. 21 (V, 544; edic., B. A. AS II 693): CNI IS ent, SAO, 
a. 2, q. 2, ad concl. (1, 202); Ibi., dun. 4 (1, 206); Apolog. pauperum, C. 4, n. 2 
(VII, 252-53; edic., B. A. €. (Madrid, 1949), VI, 413). 

(33) Apol. pauperum, Cc. 4, n. 2 (VIII, 252; edic., B. A. Qi, VIS 419). 

(34) Amor est vis liberaliter diffussiva. Ubi igitur perfectus est amor, ibi et per- 
fecta diffusio, vel actu, si opportunitas adest; vel si non adest, saltem desiderio 
pleno. Apol. pauperum, c. 4, n. 2 (VII, 253; edic., B. A. C., VI, 413). 

(35) Legenda S. Francisci, €. 14, n. 4 (VII, 545; edic., B. A. C., Escritos completos 
ae S. Francisco (Madrid, 1945), pág. 622). 
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Pues bien, este amor que obra siempre, tiene como objeto ordi- 
nario la virtud o el pecado. Si la intimidad individual tiene como 
base un amor bueno, éste se extenderá en obras del mismo signo. 
De otro modo la moralidad estará siempre en peligro. Pero, ade- 
más, ese dinamismo conduce a la 

Transformación.—En efecto, la atmósfera con que el amor 
envuelve al sujeto le transforma. San Buenaventura lo advierte 
escribiendo que el amor transforma y une, no por simple seme 
janza y conveniencia —coincidencia psiquica—, sino por adhe- 
rencia del sujeto al objeto (36). Se llegaba a pensar que el ob- 
jeto amado ponía un denominativo estrictamente adjetivo en sen- 
tido moral al sujeto, idea que explotaron los escritores de ascé- 
tica. Y eso es también lo que expresa el famoso “más estás donde 
amas que donde habitas”, glosado tan bellamente por Jesús en aque- 
lla tan preciosa como corta parábola del tesoro y el corazón, tan: 
densa y aprovechable para una ascética del amor. 

Esta transformación se verifica, según el Doctor Seráfico, por 
una generación expresiva —no sólo difusiva—, que en el orden 
moral tiene su expresión en la formación de los hábitos mediante 
la repetición continuada de actos del mismo orden. La transfor- 
mación personal se acentúa continuamente con tan pasmosa rapi- 
dez, que en poco tiempo lleva a juzgar el objeto amado como algo 
imprescindible. 

De aquí que los maestros de vida espiritual insistieran en la 
moderación de deseos y pasiones desde el primer momento en que 
afloran a la conciencia. De ahí también el gran valor de la ley 
pedagógica de la sustitución. Sustituir un amor malo por otro hue- 
no es redimir todo el interior de una persona; es hacerla ajustar 
toda su vida a una norma nueva de inmensa eficacia. Esa nueva 
regla irá rigiendo todos los actos, sea consciente, sea inconscien- 
temente. Además es ésa la única solución: una actitud meramente 
negativa de abandono del objeto no la aceptará nunca un hombre 
enamorado. 

Y esto, que tiene tanta aplicación en el plano de la mera ética, 
adquiere valor supremo en los planos de la perfección y de la mís- 
tica. Es tal la transformación del hombre en este caso, que lleva 
consigo un trasplante de la psicología personal. Pero volvamos de 
nuevo a la ética y veamos ya en concreto cuál es la razón del amor 
en el mundo y cuál es su eficacia. 

d) Finalidad ética del amor.—Los hombres apenas han pen- 
sado sobre la finalidad del amor en el mundo. Algo dijo Platón, 


(SOME Sen U2O Ras UIC. Quo 2 ad OM 642) Cir: 1 Sent., a. 15, p. 1, 
dub. 5 (1, 275): 
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según el cual el amor está en el mundo para que todo viva en co- 
nexión dentro del universo, intuición que, bajo el punto de vista 
natural, fué un sondeo profundo en la consideración ontológica 
del ser como amor y de sus analogías. En sentido más restringido, 
San Buenaventura pone el'amor en función del trabajo, tanto en 
el orden natural como en el sobrenatural. Veladamente advierte 
también su valor social. 


Pero, en concreto —lo que ahora nos interesa—, ¿cuál es su fi- 
nalidad ética? Es evidente que esa finalidad debe estar incluída en 
la finalidad teológica que corresponde al hombre total. Pero po- 
demos considerar en el amor una finalidad intrínseca y otra ex” 
trínseca, que corrobora a la intrínseca o la niega, y que es ya una 
nota individuante del amor de cada persona. Nos interesa la in- 
trínseca. 

Observemos ante todo que el amor es esencialmente teleológi- 
co; el fin es su constante provocación, al menos de modo intencio- 
nal. Y si como esencia tiene un sentido finalista, le tiene, sobre 
todo, como analogía del ser divino, como mandato de Dios al hom- 
bre que resume la vida cristiana total. 


Desde el punto de vista psicológico esa finalidad es operativa, 
que se convierte en contemplativa bajo su aspecto teológico, y tes- 
timonial —cas1 litúrgica— bajo el aspecto ontológico. Nos interesa 
especialmente la finalidad operativa, que en su función elemental 
puede resumirse en esto: la finalidad ética operativa del amor con- 
siste en hacer fácil lo trabajoso: el deber, la virtud... Esto se con- 
sigue mediante el estado de bienestar que el amor crea en el es- 
píritu, el cual, al absorber todas las actividades de la conciencia, 
nos sitúa en una actitud operativa heroica. 


En esto nos confirma la cualidad dinámica del amor, que he- 
mos visto. El amor obra con facilidad, hasta el heroísmo. En este 
sentido repite frecuentemente San Buenaventura que el amor es la 
custodia de las leyes, suponiendo que sea ordenado. 


Esta interesante observación tiene especial aplicación en el au- 
téntico amor cristiano. La vida cristiana se desarrolla sobre el pla- 
no amoroso en que nos colocó el Evangelio y la participación del 
Cuerpo Místico. Por lo mismo nuestro amor descansa sobre una 
orientación ontológica y metafísica que nos coloca ya en dirección 
amorosa hacia el bien; dirección corroborada y robustecida luego 
por la caridad. El movimiento de la voluntad no es más que una 
corroboración psicológica de ese orden teológico-ontológico en que 
nos encontramos. Por eso dice Cristo que se permanezca en su 
amor, en la tensión natural de la gracia —en cuanto es amor— ha- 


DEL AMOR Y SUS ASPECTOS ÉTICOS 447 


cia Dios, que sólo se rompe por el mal ético. Esta es la distancia, 
que enuncia San Buenaventura, entre la edad mosaica y la cris- 
tiana (37). El influjo y valor del amor connatural redimido, que 
es la tendencia primordial de la naturaleza y que interesa decisiva- 
mente a la ética. 

Porque este sentido operativo-teleológico del amor tiene mani- 
festaciones ético-ascéticas immumerables; y es desde aquí desde 
donde adivinamos plenamente su finalidad moral. En efecto, la éti- 
ca determina plenamente la finalidad del acto amoroso en cuanto 
éste se dirige o es dirigible a la perfección humana, que en la 
actual economía incluye la perfección natural y la sobrenatural, in- 
separables una de otra. 

Ahora bien: el ser físico del amor y su constitución psicológi- 
ca como acto de conciencia representa por sí mismo un valor per- 
fectivo en su sentido natural, aunque ese valor puede frustrarse. 
Pero si esto no ocurre, se da como resultado la virtud, y esto has- 
ta llevarla a sumo grado, porque el amor organiza toda la activi- 
dad humana y la califica según el orden que la naturaleza y la edu- 
cación le imponen. Así se entiende que “la virtud es el orden del 
amor”, el cual “debe revestir a todas de su oro” (38). 

Para que la desviación moral no ocurriese, nos movemos por 
misericordia del querer de Dios en un plano de amor ordenado, que 
la voluntad libre acepta o niega. San Buenaventura conoció ese 
plano ontológicamente ordenado del amor, en que se desarrolla la 
vida cristiana mediante la unión con Cristo Redentor. El advierte 
que hay una cierta potencia natural que se inclina de algún modo 
a la virtud y se opone al vicio y que, por su naturaleza, es media 
entre el “bonum naturae” y el “bonum gratiae”. Esta potencia. 
esta “habilitas”—-de carácter ontológico— es una forma de poten- 
cia obedencial para la gracia, con la que ha de cooperar; como una 
preparación a la vida éticamente cristiana (39). 

Si esta “habilitas” de carácter amoroso se desarrolla sin obs- 
táculos, lleva al hombre a la perfección actualizando hasta el fin 
su finalidad operativa. En primer lugar, pone un orden justo y 
objetivo a los amores parciales que arrancan del “amor naturae” 
y ordena el núcleo de estimaciones y preferencias morales del 
“amor voluntatis deliberativae”. Luego, bien como tendencia, bien 
como acto, trata de conducir cada cosa a la perfección de valor que 
le es peculiar a cada persona o cosa, y la lleva a ella efectivamente 


(87) BTev., InriPprol ip, a. 2 .0154208; 16dic:,6B. 4..Cuo 1,0417:8): 

(38) De perfectione Evangelica, q. 1, ad 2 (V, 119; edic., B. A. C., IV, 19). 
Ctr.: In Hez., col. VII, n. 15 (V, 367; edic., B. A. C., III, 329). 

(39) 11 Sent., d. 34, a. 2, q. 2, ad 2 (Il, 813). 
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mientras no se interponga nada que lo impida (40). Porque el amor 
nunca adopta un carácter definitivo: su lema es “sursum corda” 
sursum que, éticamente, podrá traducirse abajo, pero que siempre: 
indica tensión operativa. 

Esto tiene una explicación. El amor es la respuesta activa a la 
perfección de un ser, la cual tratamos de alcanzar. Como los ob- 
jetos son limitados, la tensión no se aquieta hasta que lleva el hom- 
bre a Dios. De tal forma, el hombre, sólo por el análisis de su 
amor, puede concluir con certeza que ningún bien creado constitu- 
ye su fin. San Buenaventura lo dice en frase ascética: “Puesto que 
el amor de criatura no “aprovecha, y si aprovecha no alimenta, y si 
alimenta no basta” (41). De esta forma el amor es por sí mismo 
un criterio y una norma por la que se discierne el bien y el mal, 
lo que tiene razón de fin y lo que la tiene de medio. Y es así como 
conocemos su finalidad ética última o remota. 

Por amor creó el Señor el mundo y por amor se vuelve a El. 
Osuna pudo decir con verdad: “No te dará Dios tres blancas por 
todo cuanto tienes si falta el amor” (42), 

Resumiendo: la finalidad ética del amor debe concebirse en 
función de la operación, dentro de la finalidad teológica total de la 
persona, y en orden a la perfección moral en cuanto ésta está a 
sus alcances. Más en concreto: su fin será facilitar la virtud ha- 
ciendo fácil su ejercicio, es decir, representar en un orden natural 
lo que los dones en el sobrenatural. Esta es la finalidad próxima. 
La remota, servir de criterio y de medio —psicológico y teológi- 
co— para conseguir el último fin: Dios. 


TII.—EL AMOR, PRINCIPIO MORAL 


No voy a tratar aquí la naturaleza jurídica del amor; en este 
punto es imposible dar cánones de valor universal. De estudiar la 
Eudemonología se encargan, por una parte, los novelistas, y por 
Otra, los ascetas. A mí me interesa la Aretología en cuanto recibe 
influjo del amor. 

Para Balmes era el amor el fundamento último de la Moral. 
Tal escribió en su Filosofía Fundamental (43). San Buenaventu- 
ra lo compara con la savia: así como el árbol recibe de la savia 
aumento, vida y verdor, así “tota espiritualis machina ah amo- 


(40) SCHELER, MAX: Muerte y Supervivencia. Ordo amoris (Edic. “Rev. de Occid.” 
Madrid, 1934), pág. 127. 

(41) De triplici via, c. 1, n. 15 (VIIL, 7; edic. B. A. C., IV, 127). 

(42) OSUNA, FRANC.: Tercer abecedario, trat. 16, n. 4. 

(43) BALMES, JAIME: Obras. Filosofía fundamental, libr. 10, €. 20, n. 226 (Edic., 
B. A. C., Madrid, 1948, II, págs. 813-14). 
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re” (44), lo mismo para el bien que para el mal. La admisión de 
este principio de orden ético tiene incontables alcances. 

El amor es un soporte de nuestra personalidad, que tiene una 
manifestación en los “amores” concretos. Por eso ellos revelan el 
perfil psicológico de nuestro corazón a la vez que su perfil ético, 
constituyendo un testimonio de nuestro ser recóndito que nos des- 
tapa ante los demás y ante nuestra propia conciencia. Y es esa red 
de amores lo que va dando consistencia a nuestra impresionabili- 
dad moral. Cuando decimos que el amor es raíz de vicios y virtu- 
des queremos indicar que la actividad de cada persona se despliega 
bajo el impulso de su “ordo amoris” y que cada obra es calificada 
por éste en buena o mala, según lo sea él mismo o no. 


Por eso “cuando se pregunta si algún hombre es bueno, no se 
inquiere qué cree o qué espera, sino qué ama”—decía San Agus- 
tín (45)—. Este principado moral fué siempre reconocido por los 
maestros franciscanos. Fray Juan de los Angeles escribió: “El 
buen amor es principe entre las virtudes y el malo entre los vicios, 
y aun, para decirlo cierto, la virtud no es más que un amor bue- 
no y el vicio un amor malo” (46). Y San Buenaventura: “Amor 
enim principium est rectitudinis et obliquitatis... unde bonus amor 
est fundamentum civitatis Dei, et malus fundamentun civitatis 
diaboli. Et ratio huius est quia amor est radix omnium affectio- 
num et tantae adherentiae ut transformet amantem in ama- 
tum” (47). 

Es decir, que todo lo que hay de moralmente valioso en los ac- 
tos de un hombre se reduce a su organización amorosa ordenada y 
de ella depende. Y de ella toma también principio, porque “cuando 
el corazón se dilata por el amor, entonces el hombre guarda fácil- 
mente los mandatos divinos” (48) y llega mejor a su perfección, 
pues el amor es el camino más recto hacia Dios y “cuanto más rec- 
to es un sendero tanto es más perfecto” (49). 


Por el contrario, todo el lastre de la vida moral tiene también 
su origen en el trastorno de la jerarquía amorosa, en el “ordo 
amoris” no condicionado —por perversión personal— a las estima- 
ciones que Dios nos puso en germen en la naturaleza o nos impuso 
por los preceptos de la ley positiva. Por lo tanto, “los afectos de 


(44) 1 Sent., d. 14, dub. 6 (1, 255). : 

(45) Enquiridión, c. 117, n. 31 (Edic., B. A. C., Madrid, 1948), f. 1V, pág. 629. 

(46) ANGELES, FR. JUAN DE Los: Lucha espiritual, p. Il, €. 1 (Edic. del P. Sala, 
Madrid, 1912), t. I, pág. 281. 

(47) “IT Sent., d. 111, p. Il, a. 3,4. 1, ad concl. (11, 125). 

(48) De decem praeceptis, col. II, n. 16 (VW, 4013, edio.. Be As Ca, V, 641). 

(49) De perfectione evangelica, q. 2, a. risa (Y, 1285 edic., B. A. Ca iMadríd, 
1949, VI, 51). 
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la mente y del cuerpo son los pies del alma” (50), que nos llevan 
al bien o al mal, según estén descalzos o calzados de todo lo que 
es meramente temporal. Por eso es cierto que “del corazón es la 
difusión, digan lo que quieran los médicos”, porque así “como el 
medio del mundo mayor es el sol, el medio del menor es el cora- 
zón” (51). No se puede negar que si esa razón de medio tiene 
algún valor en sentido físico, lo tiene mucho más en sentido psico- 
lógico y ético. 

Vamos ahora a concretar más esa función del amor como mo- 
tivo ético, primero bajo uni punto de vista subjetivo —en cuanto es 
un movimiento moral nacido en la persona— y luego bajo un as- 
pecto objetivo, en cuanto impone el denominativo ético a la obra. 
Luego lo consideraremos como camino de perfección y medio de 
unión con Dios. 

1) Ley de amor.—La posición bonaventuriana ante la cues- 
tión es nítida: “Todas las leyes divinas se reducen a una sola, a 
saber, a la ley del amor” (52). Por eso mismo Dios ha preparado 
psicológicamente al hombre según esta ley. Así “en la vida psiqui- 
ca el elemento psíquico más profundo y preponderante es el afec- 
tivo” (53); allí vamos donde nos llevan nuestros pies espiritua- 
les (54), en los que reside radicalmente el principio de rectitud, 
donde nos inclina el peso de gravitación. Y es el amor el que nos 
entorna moralmente a un lado fijo. 

Indudablemente, esto no da derecho a Ortega para decir que 
“mientras la moral no consiga modificar la naturaleza del amor, 
éste es el responsable y no el hombre a quien sobrecoge” (55). Esto 
es un craso error que lleva consigo la negación de la libertad mo- 
ral. Pero se puede insistir sobre la fijeza que suele dar el amor a 
la vida moral en un sentido determinado. Por lo mismo podemos 
afirmar con San Agustín que la única preocupación de la vida 
moral es la elección de amor, porque el amor conduce a todo lo 
recto y a todo lo torcido. Ley de Dios: ley de amor santo; ley 
del diablo: ley de amor malo. 

De ahí que el acto moral, en cuanto tiene principio en el amor, 
parece que se clasifica por su esencia a la vez que por su objeto, 
aunque en diverso sentido. El amor no es bueno o malo porque 


(50) Serm. de tempore, serm. XI (IX, 36). La imagen está tomada de San AU 
tín, que la repite con frecuencia y que, desde luego, es de un eran valor psicológico. 

(MNSIN Her COL MO (VASO eo BAS (C., III, 189-91). 

(52)  Sermo. de S. Agnete, serm. 1, p. I (IX, 506; edic., B. A. C., IV, 365). 

(53) TorRrÓ, ANTONIO: Fr. Juan de los Angeles (Barcelona, 1924), I, 213. 

(54) Comm. in Evang. Luc., €. X, n. 20 (VII, 258). Cfr. Comm. in Joann., <. XxmnI, 
n. 11 (VI, 426): 


A ORTEGA Y GASSET, J.: Obras (Edic. “Rev. de Occid.”, Madrid-Barcelona, 1939), 
ag. A 
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ame cosas buenas o malas, ya que todas las cosas son buenas; ni 
aun por su manifestación cuantitativa absoluta, sino por la rela- 
tiva: porque se ama al objeto más o menos que a Dios; porque se 
trastorna el orden de valores, que en muchos casos está determi- 
nado por Dios. y 

Bajo este aspecto, la especificación de los actos en pecados y 
virtudes es accesoria. No es solamente que el amor quede especi- 
ficado, sino que a la vez especifica. Esta orientación intrínseca de 
la moralidad llega a asentar sólidamente en el bien la impresio- 
nabilidad moral de la persona, y entonces dicen al hombre San 
Agustín y San Buenaventura que haga lo que quiera. 

De este amor fundamental nace inmediatamente el temor, que 
es muchas veces el procurador de aquél, una analogía suya en for- 
ma negativa y de gran influjo moral también. De tal modo que 
San Buenaventura dice: “Es imposible que el hombre evite el mal 
si no es por el temor, y que haga el bien si no es por el amor” (56). 
Pero como queda dicho, está siempre en función del amor, y 
así debe explicarse el valor que San Buenaventura y San Agustín 
le conceden (57). 

Veamos ahora el valor expresivo de esta ley de amor. 

2) Denominativo moral.—“El amor es la fuente de la liber- 
tad” (58). En el sentido en que lo decía Osuna, y teniendo en cuen-. 
ta la filiación escotista del autor, podemos advertir que eso explica 
que las aventuras del amor se confundan con las de la santidad y 
el pecado. Este amor tiene carácter de nota individuante y social. 
Cuando está desordenado se asemeja al bacilo, y “bacillus indivi- 
duationis” le llama Unamuno. Conocer esa nota, el “ordo amoris” 
de cada hombre, es conocer su moralidad, aunque la aparente com- 
plejidad de los diversos datos empíricos parezca desconcertarnos. 

Desde el punto de vista objetivo, todo amor se llama virtud o 
pecado. La virtud máxima de la vida está en amar lo que debe 
ser amado; el mayor pecado, en trastornar la jerarquía amorosa 
que Dios dispuso consiguiendo que el Señor nos entregue a los 
deseos de nuestro corazón (59). 

“El amor pone nombre a la obra” (60), la califica moralmente 
en la manera indicada anteriormente. Cuando se deprava corrompe 


(56) De decem praeceptis, col. II, n. 14 (V, 512; edic., B. A. C., V, 639). 

(57) Serm. de B. M. V., serm. V (IX, 716). Cfr. Serm. de sanctis, de S. Marco, 
j (1X, 520). 

(58) OSUNA, FRANC.: Ley de amor santo, dedicatoria (Edic., B. A. C., “Místicos 
franciscanos”, t. I, Madrid, 1948), pág. 225. 

(59) Rom. 1, 24. Este pensamiento de San Pablo es un brochazo genial de ética 
eristiana. San Buenaventura lo comenta a veces o lo alude pasajeramente al explí- 
«ar las desviaciones que puede inducir una pasión, especialmente la amorosa. 

(80) 11 Sent., d: 40; dub. 1 (II, 933). 
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toda operación; al menos coloca al individuo en un plano de in- 
moralidad, aunque este plano pueda ser corregido en cada caso 
en acto segundo. Por otra parte,+el denominativo moral impuesto 
por el amor es corroborado por una nueva especificación que aho- 
ra proviene ya del objeto. 


Aunque en un principio el objeto no interviene para calificar 
al amor, sí interviene cuando éste se ha declarado ya sobre él. “A 
malitia existente in objecto magis depravatus actus volendi quam 
actus intelligendi” (61), porque el amor, al unirse más íntima- 
mente al objeto que el entendimiento, le reitera en cada momento 
su adhesión, reproduciendo en cada instante el desorden primitivo. 
De ahí que objeto y sujeto puedan predicarse moralmente uno de 
otro bajo la misma denominación, lo que no cabe en el conoci- 
miento. El entender es falso por entender algo falso, pero no es 
bueno por entender algo bueno. En el amor se da una conversión 
correlativa. 

Claro que esto es así, no sólo porque el objeto califique y es- 
pecifique al amor éticamente, sino también porque al darse la trans- 
formación entre sujeto y objeto traspasamos a veces a éste el ca- 
lificativo que merece aquél y luego le hacemos reo del delito o al 
menos motivo del mismo. Lo cual no es cierto, porque todos los 
pecados salen de dentro; todo el bien y el mal del hombre está en 
Su corazón. 

Hemos de tener igualmente en cuenta que el desorden del amor 
no proviene del valor cuantitativo absoluto que concedamos a una 
criatura. Quizá no podamos nunca amar demasiado. Un amor no 
es malo por amar demasiado, sino por hacerlo de mala manera, 
por su calidad o, si se quiere, por su cuantidad, no absoluta, sino 
en relación a la jerarquía de valores del “ordo amoris” que Dios 
impone. Por eso el pecado consiste en el desorden del amor (62), 
desorden que es una cualidad, en sentido predicamental. 

Ahora bien, el amor es un acto de entrega que, al darse, comu- 
nica a su signo expresivo la denominación de bueno o malo; y esta 
bondad o malicia se especifica en determinadas virtudes o vicios. 
según las modalidades que impone el objeto sobre el que el acto 
recae. Por razón de la “habilitas” de que antes hablamos debería 
ser más frecuente la virtud. 

Cuando el acto es virtuoso, el amor recibe diverso nombre, se- 
gún las diversas funciones: la templanza es un amor íntegro; la 
fortaleza, un amor valiente; la justicia, un amor equitativo; la 


(61) 11 Sert., d. 34, dub. 1 (IL, 16). Cfr. ibi., d. 7, Pila III dN e 
(62) 111 Sent., d. 27, a. 1, q. 4, ad concl. (HH, 601). 
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prudencia, un amor sabio. Las características del amor-virtud son: 
en la templanza, la pureza y la incorruptibilidad; en la fortaleza, el 
despego de las cosas y la superación del dolor; en la justicia, el 
estado de servicio debido al Señor; en la prudencia, la vigilancia y 
- estado de alerta sobre las provocaciones exteriores (63). 

Así como en cada virtud podemos investigar su expresión amo- 
rosa, igualmente en cada vicio; por ejemplo: la codicia es un amor 
privado del bien particular; la ambición, un amor de elevación de 
la propia persona; el temor, un amor que huye... Todo ello es sig- 
no de un amor que se adhiere a sí mismo y no a la Suma Bon- 
dad (64), es decir, de un amor que trastorna el “ordo amoris” 
justo y objetivo. 

Porque a cada objeto le toca un lugar en la jerarquía de valo- 
res amables, y si nuestro amor le coloca en ese lugar, nuestro amor 
es bueno, y es malo en la medida que le distancia del mismo. Este 
trastorno es total en la idolatría y parcial en el enamoramiento al- 
gunas veces, cuando éste impone en el sujeto una limitación psi- 
cológica mayor que la que el Señor dispuso. En todo caso, de ese 
amor recibe su denominación ética el acto humano. 

3) El amor y la perfección ética.—Pero el amor no sólo de- 
termina éticamente a la obra, sino que le da su valor también en 
orden a la perfección humana. Así como la falta de amor es —en 
potencia— una orientación al mal. Quiero insistir algo en esto, de- 
terminando a grandes rasgos el valor del amor como fuerza onto- 
lógica hacia la perfección, la necesidad que tiene de una ayuda 
sobrenatural para conseguirla y el valor coordinador de esa vir- 
tud divina en los afectos. 

El amor tiene razón de fin, así como hemos visto que la tiene 
de principio. San Buenaventura lo expresa así: “Amor secundum 
imperfectionem status est omnium affectionum principium, secun- 
dum suam perfectionem est omnium affectionum terminus finalis 
et complementum” (65), por el cual las obras humanas se consu- 
man en la perfección y ésta en el premio. Esto no tiene sólo valor 
en esta vida. Se apunta a la vez la tesis franciscana de que el amor, 
que constituye la esencia de la perfección moral en el mundo, cons- 
tituye en la gloria el elemento esencial de la bienaventuranza. Así 
se confirma una vez más la concepción de la vida humana como 
una analogía de la divina. Por eso dijimos antes que la finalidad 
ética del amor estaba en función de la perfección humana. 


(63) AGusTín, S.: Costumbres de la Iglesia Católica, caps. 15, 18 y sigs. (Edic. 
B. A. C., Obras, IV, Madrid, 1948), págs. 293-325. 

(64) De mysterio Trinitatis, q. 1, a. 2, f. 9 (V, 52; edic., B. A. C. V, 125). 

65) 111 Sent., d. 26, a. 2, q. 3 ad 2 (III, 574). 
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Correspondiendo a su finalidad el amor, ontológicamente con- 
siderado, es ya por sí mismo una tendencia a la perfección, a la 
cual debería llegar siguiendo su mismo desenvolvimiento psicoló- 
gico. Pero el desarrollo que le lleva a la perfección no es el exten- 
sivo sino el intensivo: la extensión y multiplicidad es un perjuicio 
para su perfección. Ese desarrollo se logra en cada acto, por otra 
parte, no por la intención con que lo percibe el sujeto, sino porque 
toda la actividad tiende esencialmente a la perfección y el amor es 
el fondo metafísico de la actividad (66). 

Para que el proceso perfectivo llegue a su fin, lo que hay que 
lograr es que la tendencia ontológica del amor a la perfección sea 
corroborada por la tendencia psicológica. Pero esto ya no puede 
lograrlo siempre el amor meramente humano, porque en cada ser 
sufre modificaciones correspondientes a la propia esencia que le 
hacen perder pureza y eficacia. 


Por eso, para que la tendencia psicológica iguale a la ontológi- 
ca se necesita la gracia, que logra esa adecuación mediante la cari- 
dad. Por medio de ésta debemos ordenar el ardor del amor que 
Dios dejó en nuestra mano y bajo nuestra potestad (67), hasta 
conseguir el supremo afán ético que es amar las cosas como Dios 
las ama, coincidir con El en su valoración. 


Esto último se consigue cuando admitimos y afirmamos con 
nuestros actos el orden jerárquico que Dios puso en las cosas y las 
exigencias objetivas escuetas que nos piden. Entonces contribuimos 
al orden universal divino a la vez que conseguimos nuestra perfec- 
ción; de otro modo estropeamos ese orden intencionalmente y en 
cuanto de nosotros depende. 


Queda dicho que para esto necesitamos ya de la caridad, que 
tiene por fin rectificar y perfeccionar el amor. Al igual que éste 
en el orden natural, es ella, en el sobrenatural, la madre de todo 
bien y la forma de toda virtud, según he estudiado en otro tra- 
bajo (68). El amor se va limpiando por la caridad en progresión 


(66)  ZUBIRI, XAVIER: Naturaleza, historia, Dios (Madrid, 1944), pág. 473. Son muy 
interesantes las aportaciones de ese artículo, y allí se explica esto que yo resumo 
en una línea. 


(67) I Sent., d. 1, a. 1, q. 3, ad 2 (I, 35). Pueden interesar en este Y Otros aspec- 
los: CHARMOT, F.: El amor humano, versión española de JAVIER M.2a ECHENIQUE, 
Edit. Pax, San Sebastián, 1943. BERGSON, HENRY: Les deux sources de la morale ef 
de la religión (2.2 edit., París, 1923). Bajo diversos aspectos se estudia la fuerza 
psicológica del amor, notando a veces su aspecto ético. BErGsoN debe ser, sobre 
todo, consultado para establecer una teoría del amor en general, en sus relaciones 
con la religión. 


(68) Véase sobre este interesante tema el precioso artículo del P. J. HEERINCKX: 
De momento caritatis in spiritualitate franciscana, en “Antonianum”, 13 (1938), 146 ss. 
Es de interés también, para comprender exactamente la doctrina bonaventuriana de 
la caridad, el estudio del P. M. OLTRA: Teoría del amor en San Buenaventura, en 
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gradual; primero, de la culpa; luego, de las consecuencias de la cul- 
pa, y por último, de la ocasión, grado en el que el alma queda dis- 
puesta para la contemplación (69). 


El amor natural por sí solo no conseguiría la perfección, no 
podría actualizar la tendencia ontológica del ser. Sólo reforzado 
por la caridad y corregido por ella lo consigue. De otro modo se 
degenera y se pierde. Y es que todo amor humano necesita ser sa- 
nado por un amor divino (70), que es el que “vence todo y lo re- 
tiene fuertemente”, arrastrándonos hacia arriba. Por eso, el que 
carece de la caridad —dice el Seráfico— se parece al pájaro sin 
alas, que no puede volar (71); no llegará nunca a la perfección 
porque ésta se encuentra en el vértice de la unión amorosa que 
trasciende toda virtud humana (72). 

He aquí cómo el amor hace buenos y perfectos los actos hu- 
manos. 

4) Amor y Teología.—Lo que acabamos de indicar nos prue- 
ba que toda ética supone una teología y conduce a ella. El hombre 
está en función de Dios, que es su principio y fin. Y el amor pre- 
cisamente es el núcleo del orden del mundo hacia Dios, no sólo on- 
tológica y psicológicamente, sino porque por la misma ordenación 
divina es El la cifra teleológica de la vida humana. Para eso, dice 
el catecismo, nos creó el Señor: “para amarle en esta vida...” 

Ya ontológicamente —Jo hemos recordado antes— el amor es 
una tensión, un ir hacia Dios como deseo de algo definitivo, deseo 
que ha de entablar lucha trágica con otros más tangibles y concre- 
tos. Porque lo característico del amor como “pondus sprituale” 
no es sólo tender, sino particularmente descansar, anhelo de repo- 
so. Ahora bien: el amor humano no es un fin en sí mismo, exige 
dramáticamente el divino. 


Ontológicamente, esta exigencia la puede llenar fácilmente el 
hombre porque, como dice San Buenaventura, cuando la potencia 
afectiva está sana, ella de por sí ama a Dios sobre todas las co- 
sas (73). Es decir, la criatura tiene a Dios un amor “natural” de- 
terminado que libremente puede corroborar o negar. Pero ese amor 
natural, que enunciado en forma ético-psicológica consiste en “qua- 


“Verdad y Vida”, 7 (1949), 233-257. Y para todo el trabajo, J. KauP: Die theologis- 
che Tugend der Liebe nach der Lehre des h!. Bonaventura, Múnster, 1927). 

(690.1. Sent., .d..2, dub: 4 (1, 59). 

(70) In Hez., col. VIL, D,, 144(V, 367; edilc., Bi A ¿CUL 329). 

(711) De decem praec, col. 1, n. 15 (V, 509; edic., B. A. C:, V, 623). Cfr. De sep- 
tem donis, col. V, n. 12 (V, 479); ibíd., col. VI, n. 8 (V, 485; edic., B. A. C., V, 525). 


(72) In Hez., col. 11, n.. 29.(V, 341; edic., B.A:G., III, 223). 
(73) 11 Sent., d: 3, p. Il, a.-3, q: 1 (11,125). 
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dam habilitate et rectitudine respectu boni”, y que coloca a la cría- 
tura en un plano amoroso radical y metafísico, puede eliminarse 
por el pecado. Cuando esto sucede se niega la subordinación a la 
gracia que le es necesaria, es decir, se rechaza la tendencia ontoló- 


gica fundamental que nos lleva a Dios y la imagen natural del amor 
que Dios puso en nosotros. 


De aquí precisamente arranca el valor de esta tendencia amo- 
rosa y el pecado de su represión por el mal ético. 


El amor es una efusión del ser íntimo de Dios, que es amor. Lo 
más íntimo y profundo de la divinidad es amor expansivo y pro- 
ductivo, que se manifiesta en las procesiones “ad intra” y en la 
creación y deificación “ad extra”. Esta es la gran verdad del cris- 
tianismo: Dios es amor, la forma personal de la “agape” conside- 


rada como realidad trascendental e identificada con el “eros” que 
es en El subsistente. 


De este amor participa la criatura. Pero como el amor humano 
puede torcerse, en la actual economía necesitamos además la cari- 
dad, cuya finalidad teológica es obrar a lo divino (74). De otro 


modo, la tendencia psicológica que debe acompañar a la ontológica 
se vería frustrada. 


La dificultad de realizar esa tendencia proviene, entre otras 
cosas, de lo costoso que es al hombre entregar su amor total. A pe- 
sar de que el amor exige una forma real concreta para actuarse, y 
ésta es, en última instancia, Dios, el hombre no admite ese amor 
si no está acompañado de determinantes psíquicos como son la 
sensación y la representación ideal. 


Ahora bien: a Dios no le sentimos naturalmente, ni aun nos le 
podemos representar, porque no le hemos visto. Cuando yo guardo 
fielmente el recuerdo y el amor de un amigo ausente es porque 
puedo recordarle, contemplar su foto, actualizar la representación 
ideal de su persona; pero de Dios nada de esto es posible. Hemos 
de hacer teológico el amor humano, pero esto sólo se logra enamo- 
rándose de Dios a base de pensar en El. La gran solución divina 
del problema la dió el Señor decretando la Encarnación del Verbo; 


el amor de Dios es un entender acordándose, y éste es un objeto 
bien digno de recuerdo (75). 


Así, Cristo, a la vez que revaloriza y redime el amor humano, 


(14) In Hez., col. IL, n. 13-(V, 338; edic., B. A. C., 111, 213). 


(15) De regno Det, n. 12 (V, 542; edic., B. A. C., II, 683). Así lo afirma explíci- 
tamente San Buenaventura: “Ut ab amore inordinato ereaturae ad suum amorem re- 


duceret.” Indudablemente, esta visión de la Encarnación encaja perfectísimamente 
en la teoría franciscana de la razón de la Encarnación. 
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lo reduce al divino haciendo mucho más fácil su consumación en 
la mística, que es también una contemplación amorosa del bien. 


IV.—TERAPEUTICA DEL AMOR 


Todo lo que hasta aquí hemos considerado nos hace pensar que 
el amor es la gran lucha del hombre, que le recoge en tensión con- 
centrada frente a su afecto y las consecuencias éticas que de él se 
siguen. Son éstas tan trascendentales que hacen necesaria una te- 
rapéutica, una pedagogía del amor. Ciertamente que el amor mismo 
puede ser una pedagogía, y de ordinario todo amor es pedagógico, 
pero es sumamente difícil que no esté expuesto a desorientaciones. 

Sería también un error querer creer que todo lo que influye en 
una Obra es amor. San Buenaventura dice que “etsi omnis affectus 
ortum habeat ab amore tamquam ex affectione principali ipsius 
animae, amor tamen non est tota causa aliarum affectionum... Ideo 
absolute non sufficit regula amoris ad omnes affectus rectifican- 
dos” (76). Aunque él, sin embargo, sigue afirmando todo lo que 
en el estudio he hecho notar. 

Toda ética y toda ascética bien orientadas tienen como meta 
fundamental la formación del corazón, porque éste es un elemento 
decisivo en el desarrollo del verdadero humanismo y de toda mo- 
ralidad. Por eso decia Los Angeles: “Los que de veras tratan de 
ser perfectos imitan a la naturaleza, que, no olvidando de formar 
las partes exteriores del animal, lo primero que acude es a la for- 
mación del corazón” (77). 

Es necesario partir de este supuesto. Si el hombre salva su amor, 
se salva entero. Y en la lucha por esa salvación es el mismo amor, 
que propone muchos modos de caer, el que propone también los 
modos de levantarse. La gran resolución del hombre es enamorarse 
de Dios. Y el gran deber del pedagogo y del director de almas es 
lograr en el hombre la “sustitución” cuando no haya podido for- 
mar anteriormente esa voluntad de enamoramiento. Esta ley de 
sustitución de afectos es la mejor regla ética para la educación 
del amor. 

El educador comprenderá que el mal ético tiene su origen en la 
voluntad humana deficiente mediante la negación del amor debido 
a Dios. Por lo mismo comprenderá también que la preservación del 
mal ético estará en lograr educar la tendencia psicológica median- 
te una abnegación del corazón. Abnegación que tiene por objeto 
resignar de algún modo la facultad primordial de la potencia afec- 


(I8)PUTIE Sent.) 0.033,73. Qnic-q. 1, 9042 (LIL, 742). 
(77) ANGELES, FR. JUAN DR Los: Conquista del reino de Dios, díál. I, párr. 1, 
tom. 1, pág. 40. : 
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tiva —que es la elección de amor— para que la voluntad divina su- 
plante a la humana en la elección de los objetos secundarios de 
nuestro amor. 

Esta abnegación amorosa es la que directamente se opone al 
amor propio, raíz de nuestras disputas amorosas con Dios y el pró- 
jimo y de todo el mal moral del hombre. También lo dijo claro 
San Buenaventura. El mal ético proviene de que el amor “de facil: 
reflectitur in se, et difficulter tendit in proximum et difficilius 
elevatur in Deum” (78). Y ésta es la causa de infinidad de prejui- 
cios amorosos que hace falta ordenar para la recta formación del 
“Ordo amoris” personal, que es el fundamento de orden dinámico 
de nuestra vida moral. 


CONCLUSIÓN 


Como resumen quisiera recalcar nuevamente la decisiva impor- 
tancia del amor en la vida moral y sus complicaciones psicológicas. 
Me limito a resumir en unos cuantos puntos fundamentales la doc- 
trina de este ensayo. 

1) En este trabajo no se habla del amor en una forma deter- 
minada, sino que se entiende indeterminadamente por amor toda 
tendencia apetitiva hacia el bien. Igualmente se entiende por ética 
toda vida moral —jurídica o natural— del hombre en el actual es- 
tado, sin excluir la sobrenatural, pero cargando el acento sobre la 
natural. 

2) Se insiste en la importancia que tiene el amor en la forma- 
ción de la rectitud moral o de su desorden. 

3) El fundamento del influjo del amor en las estimaciones y 
juicios de moralidad no parte solamente de su naturaleza psicoló- 
gica. Es consecuencia de la estructura ontológica en que se basa 
la realidad: el ser-amor. 

4) Dentro de esta estructura ontológica hay una escala de va- 
lores cuyo fundamento último se encuentra en Dios. En ella ocupa 
lugar preeminente el amor humano, que es en sí mismo un valor 
y a la vez criterio para juzgar de los demás valores objetivos ex- 
trínsecos. 

5) Este amor humano se desflora en multiplicidad de for- 
mas, pero la raíz de toda actividad afectiva es el “ordo amoris”, 
en su mayor parte innato. De ahí la necesidad de conocerlo para 
que sea eficaz la educación. , 

6) Desconocemos exactamente el proceso genético del amor 
en lo que tiene de más profundo. Su contenido es diverso según el 
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aspecto en que se le considere, pero todo amor se caracteriza por 
un deseo que es su instrumento de expresión, y por ciertas cualida- 
des —unidad, dinamismo, transformación...— que son su conse- 
cuencia. 

7) Este amor tiene una finalidad ética intrínseca, además de 
la extrínseca. Es en sí mismo una tensión operativa en orden a la 
perfección y dispositiva para ella. Desde el punto de vista ilustra- 
tivo-ascético es una prueba de la finalidad última de Dios que par- 
te de la psicología del contingente. 

8) Como principio moral, el amor, además de darnos la defi- 
nición ética de la persona y revelar nuestro ser íntimo: 

a) especifica de algún modo los actos humanos. 

b) califica la vida moral e interviene decisivamente en la for- 
mación de hábitos de vicio o virtud de los cuales es raíz y forma. 

c) conduce a la perfección haciendo que la tensión ontológica 
del ser sea igualada por la psicológica, con la ayuda de la caridad, 
que coordina los diversos amores según el orden objetivo de va- 
lores. 

d) explica la tendencia del ser a Dios y nos une con El lo más 
perfecta y completamente que esto puede ser dentro de la dificul- 
tad psicológica natural de amar a Dios. 

9) Todo esto nos conduce a la conclusión de que es de todo 
punto necesaria una educación del amor, teniendo en cuenta que 
sólo mediante el amor se puede salvar a los hombres. 


VERITATEM FACIENTES IN 


CHARITATE... 
(Et, IV. 15) 


BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 
Rector del Seminario de Avila 


No hemos acostumbrado ya a formular todos los aspectos 
de la vida humana, de sus relaciones, de la vida en sí mis- 
ma, como problemas. Digo a formular, porque sentir todos esos 
problemas que la vida entraña es viejo como el hombre. La metodo- 
logía alemana, exhaustiva y estilizante, nos ha llevado a ello, a esa 
problemática que nos ofusca con sus pros y sus contras. 

He aquí que el cristianismo, la fórmula cristiana de la vida, se 
hace también, más cada día, problema. Problema viejo y nuevo. 
Viejo, cuya solución viva y palpitante se dió en los días mismos de 
su aparición en el mundo. Nuevo, porque los veinte siglos de histo- 
ria cristiana sitúan al problema en otras circunstancias, accesorias 
a él mismo sin duda, pero que de alguna manera le coloran y re- 
plantean. Después de tantas experiencias vividas en estos largos si- 
glos de cristianismo, ¿por qué su triunfo y su fracaso? Yo, el hom- 
bre de hoy, que me enfrento com la realidad cristiana frente a la 
civilización o civilizaciones que me rodean, en contraste con ellas, 
yo, ¿cómo descubro ante mi espíritu el cristianismo hecho pro- 
blema ? 

Pero problema para mi, fórmula que se me ofrece para contes- 
tar a mi inquietud constante, esa insatisfacción y esa tendencia ha- 
cia algo que empuja y que explica en cierto modo mi vida. Y luego 
problema en sí mismo, de proyecciones sociales, que se registran 
más o menos recortadas en el tiempo que nos ha tocado vivir. 

IR 

El mensaje de Cristo es un mensaje de verdad y de amor. Así 
lo ha proclamado El siempre, El Divino Maestro mismo ha dicho: 
Yo soy La VERDAD... (J., XIV, 6). Verdad que es vida, que con- 
duce a la vida: yo soy la verdad y la vida. La vida, que es la luz de 
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los hombres (J., I, 4). Yo soy la luz del mundo, el que me sigue... 
tendrá la luz de la vida... (J., VIII, 12). Y Cristo, Verbo de Dios, 
es, por consiguiente, también el amor, porque Dios es caridad 
(I J., IV, 16), amor en el sentido más noble y elevado de la pala- 
bra. Jesucristo es el Amor Encarnado. 

Pero ¿qué es la verdad? La adecuación de una realidad con una 
representación intencional, previa o subsiguiente, de la misma. Tie- 
ne que darse un conocer que es el que descubre y hasta en cierto 
sentido hace la verdad, según los casos. En cuanto las cosas respon- 
den a las eternas ideas divinas de las mismas, las cosas “son”, exis- 
ten verdaderas. En cuanto están ahí, y nosotros redescubrimos su 
ser y su existencia, y auténticamente las captamos, la verdad de 
nuestra representación nos las acerca. Pero está luego nuestro que- 
hacer vivo, la realización de nuestro destino, la proyección libre de 
nuestras posibilidades en el mundo que nos rodea, toda esa tarea 
redentora, elevadora, que nos supera y nos completa, que se resien- 
te inevitablemente de eticidad, que responde o no responde a una 
norma : es la verdad en la vida, es la necesidad de encontrarse con- 
sigo mismo en perfecto acuerdo, es, sencillamente, la sinceridad 
ante la propia conciencia... Es el problema más humano del 
hombre. 

Pues bien: Cristo es la verdad. El Verbo encarnado, la Idea 
hecha carne, hecha luz para nosotros, hecha camino verdadero que 
lleva a la vida. La solución del (problema que el hombre tiene cla- 
vado en su entraña: ser, ser más, ser siempre, ser feliz, ser... Sed, 
en el fondo, de un encuentro verdadero con las cosas. Nostalgia, en 
definitiva, de Dios, que es la fuente de todo. 

Todo está en dejarse arrastrar por la verdad de Cristo. He aquí 
el cristianismo como problema individual y total de nuestra vida. 
Para ello, Jesucristo mismo nos ha merecido el don de la fe. Dios 
la infunde en el alma. Es como una disposición previa que El allí 
instala, a fin de que podamos conocer y aceptar su mensaje, su re- 
velación sobrenatural, su regalo de luz. Así podremos discernir su 
voz, conocerla entre todas, oír su peculiar sonido. Mis ovejas es- 
cuchan mi voz y la conocen (J., X). No se niega la razón. Se tras- 
ciende. Y el sendero de la vida queda iluminado con luces que la 
orientan hacia la unión consumada con la divinidad. 

Porque la fe inicia y exige. Inicia la unión con Dios. Y exige 
radicalmente su posesión perfecta. Ella abre los caminos que con- 
ducen hasta las cumbres. Es decir, la fe exige las obras según la 
fe. Exige la caridad. Y esto constituye la verdad de la vida cris- 
tiana. Las páginas del Nuevo Testamento no hacen más que recla- 
mar esta consecuencia. San Pablo ha resumido todo el misterio de 
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esa vida, que adhiere a Cristo por la aceptación de su doctrina, por 
medio de la fe, y que, por lo tanto, profesa el Evangelio, diciendo: 
Vivamos la verdad creciendo en caridad... Fe viva, actuante, rea- 
lizada, hecha vida en el amor... Ello responde al sencillo fenómeno 
psicológico de que la verdad aprehendida, gustada, convertida en 
convicción en nosotros, deviene como una fuerza plástica, dinámi- 
ca, que empuja el total de la vida, al menos como una tendencia re- 
clamada por la unidad fundamental de esa vida. 


Si queremos traducir en lenguaje espiritual corriente todas las 
consecuencias que la fe siembra en nosotros, hemos de decir que la 
profesión del Evangelio nos pide sencillamente SANTIDAD DE 
VIDA. Es más, que ésa es la única manera auténtica de vivir el 
Evangelio. La única postura lógica ante sus exigencias. 


La perfección del hombre consiste en ser santo, Porque esa per- 
fección integral del hombre sólo puede hallarla en su unión con 
Dios, que es su fin, su destino. Conseguirla es obligación, la obli- 
gación más penetrante de su ser estático y de su naturaleza opera- 
tiva, aquello a que le empuja toda la tendencia existencial de su 
vivir bajo todos sus aspectos. Es el ser que se busca a sí mismo. 
que se realiza, que se perfecciona en el Ser en el cual se explica, por 
el cual “es” sobre abismos de nada. Negarla, rechazarla, es negar- 
se a sí mismo. Pero la unión con Dios santifica porque: Dios es 
santo. Es decir, el toque de Dios endiosa, hace partícipe de las per- 
fecciones divinas, entre ellas de esa perfección moral que llamamos 
santidad. El Viejo y el Nuevo Testamento han repetido sin cesar 
que Dios es santo (gadosch). Es la misma santidad, es decir, es 
pureza, es orden, es adhesión absoluta a todo bien y a toda bondad, 
que es El mismo. El hombre, al acercarse a Dios, al unirse con El, 
se levanta de por encima de sus miserias, se purifica, se consagra, 
se santifica. Esa perfección moral es, en definitiva, su suprema per- 
fección, su perfección más alta, porque en la jerarquía de los valo- 
res humanos están en primer lugar los del espíritu, y dentro de 
ellos los valores morales, que son el punto de contacto indispensable 
que se produce por la unión sobrenatural y viviente con el Dios 
santo. Por eso la perfección del hombre consiste en ser santo. To- 
que de Dios por la gracia y la fe y la caridad y demás dones y vir- 
tudes y gracias. Toque del Dios que inhabita en el alma santifica- 
da por su presencia, que estrecha ese abrazo paternal y vivo. Que 
lo consuma en la visión y comunión del cielo. Toque al que el hom- 
bre libre consiente y coopera. Son las exigencias de la fe, principio 
y fundamento de toda esta obra de mística divina y de ascética hu- 
mana. Que no es fórmula muy exacta el decir que nos hacemos 
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santos con la ayuda de la gracia de Dios, sino, mejor, que Dios nos 
hace santos y pide nuestra humilde cooperación para ello. La mís- 
tica, así entendida, es siempre antes y más fundamental que la as- 
cetica. 

El Evangelio es la fórmula divina y humana de esa perfección. 
Es Jesucristo. No hay otra. Hay que aceptar a Jesucristo entero, ta! 
como es. Su incorporación a El, su espíritu, su vida. Misterio de 
Cristo en nosotros, según San Pablo. Unión e imitación, imitación 
óntica por la unión. Imitación ética como derivado necesario de 
aquella unión. Profesar fe en El es profesar santidad cristiana. De 
lo contrario, la vida es un fracaso. Una vocación que no llegó a su 
término. Una perfección que no logró su medida. Todo el problema 
del cristianismo para el individuo está aquí. Un problema, senci- 
llamente, de correspondencia o no a las invitaciones divinas... Pero 
de correspondencia de todo el ser: homenaje intelectual de la fe: 
homenaje de la voluntad y del corazón por la esperanza y la cari- 
dad; homenaje del cuerpo por la mortificación y demás virtudes... 

Con sencillez, con sinceridad, con verdad. Veritatem facientes 
m charitate... De modo que la vida de Cristo se prolongue digna- 
mente en nosotros. De modo que salgamos por nuestra parte a su 
encuentro con una entrega viva, integra y generosa. 


FR A Xx 


Y así estaremos en camino de comprender y de resolver el pro- 
blema del cristianismo en su cara social, como religión y vida cul- 
tural y moral de nuestra sociedad sumergida en sus quehaceres te- 
rrenos. Hoy nos preocupa mucho este aspecto. Después de veinte 
siglos, el cristianismo, en concreto la Iglesia, es, sin duda, una pre- 
sencia y una fuerza en el mundo; pero ¿hasta qué punto? ¿Cómo 
penetra ella las capas superpuestas de nuestras muchas inquietudes 
humanas? ¿Hasta dónde ha logrado ella patentizar en la vida so- 
cial la urgencia de lo divino que allí se esconde? ¿Qué significa 
ese mensaje vivo de Jesús en muchos pueblos y en muchas latitu- 
des? Cierto que, explícita o implícitamente, por amistad o por opo- 
sición calculada y fría, su fuerza está operante por doquiera. El 
esfuerzo es magnífico. La vitalidad divina de la Iglesia es y será 
siempre. Pero los resultados son en gran proporción pobres. El vo- 
lante del mundo no lo conduce ella de hecho. Será, al menos en la 
epidermis, el marxismo, Serán corrientes ideológicas o posturas de 
vida remansadas de tiempos atrás, más ocultas: naturalismo mate- 
rialista en definitiva. La visión es indudablemente triste. No voy 
ahora a buscar causas que lo expliquen. Sólo apunto la siguiente, 
que nos toca a cada uno bien de cerca: porque no somos santos, no 
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nos dejamos invadir por la verdad de la caridad y no nos damos 
sin reticencias a sus atracciones. Es una respuesta directa, sin duda, 
aunque a la vez parezca demasiado sencilla e inútil. 

Pero ha sido la respuesta de' todos los tiempos. Mejor dicho, 
respuesta y lamentación. Produce emoción repasar la literatura cris- 
tiana de los siglos primeros, La situación del cristianismo tenía mu- 
cho de parecida con las circunstancias de hoy. Las corrientes filo- 
sóficas escépticas, agotadas casi, un mucho a la deriva, en gran parte 
malos refritos de épocas mejores; el sincretismo religioso vago e 
impreciso, consecuencia inevitable de aquéllas; los problemas más 
- típicamente sociales y.políticos que se agitaban en el fondo... Fué 
la hora del cristianismo. Y allí se implantó, abriéndose camino a 
fuerza de pureza de vida, de lucha paciente, de sangre... Justino, 
Tertuliano, Cipriano, Hipólito..., hombres de cabeza grande y de 
pasión, son como un exponente de la línea espontánea, sugerida 
del Evangelio, que se trazó la Iglesia en aquellos difíciles tiempos. 
El estudio de ellos nos daría resuelto más de un problema de nues- 
tra actual y, al parecer, inédita situación. Entonces se triunfó 
—triunfo parcial, desde luego— por la fuerza de la fe vivida he- 
roicamente por el pueblo de Dios: ascetas, vírgenes, mártires, doc- 
tores, santos. Como se triuntó después, cuando las invasiones bár- 
baras, por la impresionante santidad del monacato. Como se salvó 
lo que se salvó hacia el Renacimiento por la actividad santa y san- 
tificadora de los grandes santos del siglo xvI. Y como la Iglesia 
se sostuvo y empezó a encontrar defensa y contraataques en el 
siglo xIX por la presencia luminosa de tantos santos como brilla- 
ron en él. 

Hoy será lo mismo. Más que nunca, si se quiere. El gran pro- 
blema está en hacer ver el cristianismo integral a las gentes. Por- 
que las gentes más que nunca lo reclaman y lo esperan así. En to- 
dos los sectores del pensamiento y de la vida se elevan voces coin- 
cidentes por igual. Nuestra respuesta ha de ser la santidad de vida, 
sin distingos, desde esa ladera o desde ese puesto que nos tocó ocu- 
par en la vida. El mundo está sediento de sinceridad, de verdad. La 
misma autenticidad existencialista lo está a su modo diciendo. No 
es que admitamos como una norma esa manera de interpretar la 
sinceridad de la vida. Esa autenticidad abandonada, que como ac- 
titud de vida puede llevar a los más incalificables absurdos, no es 
sana ni es humana en definitiva. Pero en un alto sentido, como rea- 
lización sincera de nuestras posibilidades de hombres libres y sobre- 
naturalizados que a la vez reconocen su contingencia, su finitud, su 
pobreza, así es todo un síntoma y una expresión valiosa de la men- 
talidad de nuestra época torturada. Se nos pide, por lo tanto, se nos 
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grita un cristianismo-verdad, sin fariseísmos cómodos, sin mora- 
lismos convencionales, sin prácticas desmesuradas, sin temor a las 
exigencias abisales divinas... Se nos pide lo que tenemos que ser: 
imágenes vivas de Cristo, no caricaturas ridículas del mismo. Ser 
Iglesia, que de ella recibimos y a su progresiva edificación hemos 
de contribuir de una manera eficaz y ardiente todos. 

Ante nuestro mundo, un poco desconfiado de la dialéctica y 
de los sistemas, y ganoso de concretidad y realizaciones a la mano, 
la apologética del testimonio vivo es la que se necesita principal- 
mente. Quizá en muchos sectores no esté en disposición de enten- 
der otra. Ni, por consiguiente, tenga apenas posibilidad de salir de 
su casi invencible atonía religiosa y moral, si no es despertado, es- 
timulado por ella. 

La filosofía existencialista y vitalista, la técnica material, los 
llamados vulgarmente problemas sociales y económicos tan agudi- 
zados, las civilizaciones y religiones no cristianas, hoy más o me- 
nos agitadas y conmovidas todas..., no pasarían indiferentes ante 
Nuestro Señor. Pero han de encontrarse con El, han de descubrir- 
le en los cristianos, máxime en aquellos que, sacerdotes o seglares, 
de un modo especial nos profesamos suyos. Verle como es en nues- 
tra vida hecha Evangelio viviente, hecha verdad en la caridad, 
hecha sinceridad y consecuencia. De lo contrario, les apartaremos 
más de El y de su Iglesia. Es nuestra enorme responsabilidad. Es 
nuestra obligación gravísima de santificarnos im Christo Jesu. El 
mundo necesita más que nunca santos, hombres envueltos en san- 
tidad de Dios, que irradien al pasar perfume de Jesucristo. Debe 
ser para nosotros muy amargo oír el grito tan significativo de 
Rabindranath Tagore, por ejemplo, que suena a acusación hirien- 
te contra nosotros los cristianos: “¡Señor Jesucristo! ¿Por qué 
no viniste a la India? Aquí te hubiéramos recibido mejor que te 
reciben en Europa...” 

Es hora de vivir la verdad cristiana por entero. Las soluciones 
a medias hoy son inútiles y contraproducentes. La hora es de una 
extrema rigidez. Desde la vida familiar (¡esos matrimonios sin hi- 
jos!). Desde la vida profesional y del trabajo (¡esos negocios su- 
cios o inelegantes!, ¡esa justicia social atropellada !), Desde la vida 
intelectual (¡ese miedo a lo sobrenatural sustancial, que jamás hay 
peligro pueda rozar ni limitar el campo propio de la verdadera cien- 
cia sobre el ser natural de todos sus dominios —la agonía será prin- 
cipalmente para la ciencia teológica—!, ¡esa cobardía ante el Credo, 
ante el Catecismo, cuya primera página, decía el Cardenal Mer- 
cier, está más allá de la última de la mejor filosofía !). Desde nues- 
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tra misión sacerdotal, los que somos como tales ungidos (¡esas ram- 
plonerías en nuestra vida eminentemente apostólica !). Desde todas 
partes, desde todo momento, hay:que ser testimonio sencillo, autén- 
tico, comprensivo, caliente y amoroso de Jesucristo. Testimonio en 
la doctrina, testimonio con la vida, testimonio quizá de la sangre... 
Hay que ser sinceros siempre y en todo, ante Dios, ante la propia 
conciencia, ante los demás. ¡Hay que ser santos! El cristianismo 
como problema social estaría resuelto en la medida relativa en que 
se puede de hecho resolver. 

Ya lo dijo el Señor la noche de la cena: “¡ Padre, que sean con- 
sumados en la unidad, es decir, que sean perfectos en la caridad, 
para que conozca el mundo que Tú me has enviado!” (J., XVII, 23). 

Y conocer al Padre y al que El envió, su hijo Jesucristo, cono- 
cerles en todo el hondo sentir de ese conocimiento vivo, es la vida 
eterna, vida divinizada en Dios (J., XVII, 3). 


APA A 


EL DRAMA DEL HUMANISMO ATEO 


A GUISA DE EPILOGO A UNA OBRA 
DEL P. LUBAC (*) 


E L jesuíta francés P. EXRIQUE DE LUBAC ha publicado una obra titu- 

lada “El drama del humanismo ateo”, cuya traducción española 
acaba de publicarse eh EPESA. Un título tan sugestivo invita a en- 
frentarse con esta respetable obra, al parecer tentarnos con el incentivo 
de una visión sintética del ateísmo moderno y sus problemas caracte- 
rísticos. 

Pero la obra del ilustre escritor francés no trata directamente de 
eso, sino que, dejando a un lado toda exposición sistemática del ateís- 
mo, nos adentra en el mundo de sus hombres próceres: FEUERBACH, 
NIETZSCHE, COMPTE y DOSTOYEVSKY. Claro que esto no quita para que, 
omo de paso, vaya, el autor lanzando apreciaciones de mucho interés 
acerca del punto de vista que estudia. 

Hemos leído estas páginas, no siempre fáciles, v, al encontrarnos al 
fin de la lectura sin esa casi “institución literaria”, llamada epílogo, 
en que se nos da la quintaesencia de lo que en compañía del escritor 
hemos repensado, hemos vuelto instintivamente a leer el prólogo, real- 
mente orientador. Con todo, nos ha quedado en el alma el regusto de 
lo asimilado, que, a guisa de epílogo, vamos a intentar traducirlo a 
las cuartillas. 

Existe un gozo íntimo en el descubrimiento de las causas y razo- 
nes profundas de los seres; ya lo expresó el poela latino: Beatus qui 
rerum potest cognoscere causas. Cuando esa causa viene a convertirse 
en clave de arco de un vasto sistema de cosas, de un complejo fe- 
nómeno social, la satisfacción sube de punto. Esto es, cabalmente, lo 
que acontece al concluir la lectura de esta obra y pararse a meditar 
las razones que han preparado el actual ateísmo. 

Pero, por otra parte, este goce íntimo se ve casi sofocado por la 
fuerte impresión que causa la visión del ateísmo contemporáneo, ra- 
yana en el abandono y la opresión. 


El ateísmo moderno. 

En efecto, ¿cuál suele ser de ordinario nuestra concepción del ateís- 
mo? Quienes por deber nos hemos dedicado algo a estas materias 
conservamos el recuerdo un tanto diluído de unas frías tesis de Teo- 
dicea, donde por argumentos de razón tratamos de probar la imposi- 


(*) LUBAC, ENRIQUE DE, $. J.: £l drama del humanismo ateo. Madrid. E. P. E. S. A. 
1949. 
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bilidad de un ateísmo teórico prolongado e invencible. Y venía el re- 
curso a la estadística y al consentimiento universal de todos los si- 
glos y todos los pueblos... * 

De nuevo se nos volvía a presentar la cuestión en los tratados de 
Teología, abonada esta vez por textos escriturísticos de ambos Testa- 
mentos, donde, al relacionar el problema con razones de índole moral 
(orgullo, impureza, pasiones cegadoras...), se envolvía al sin-Dios en 
el denso misterio del abandono divino a los vanos deseos de su cora- 
zón, apóstala de antemano. Con todo, era muy simple y superficial 
nuestra visión del materialismo dialéctico comunista, principal mani- 
festación, aunque no única, del ateísmo moderno. 

Es ésta, sin duda, la primera lección que de la obra del P. DE Lu- 
BAC se desprende. Un espíritu despreocupado y al margen de las gran- 
des corrientes ideológicas de los últimos tiempos podría espantarse 
ante la actual crisis religiosa europea, por todos reconocida; quien, a 
iravés de la presente obra se remonta unos años para encontrarse con 
las figuras de FEUERBACH, MARX, NIETZSCHE, etc., comienza a com- 
prender que la actual catástrofe no es sino las bodas de oro, de pla-' 
tino, o de seres aún más preciosos, de una apostasía iniciada ya hace 
largo tiempo. En definitiva, y ello es aleccionador, han vencido las 
ideas. Un largo proceso de incubación de ideas filosóficas irrumpe 
hoy en la más colosal crisis de la Humanidad, ya que jamás se ha 
llegado a plantear con la crudeza presente el problema del humanis- 
mo ateo. Y no sería poco interesante el examinar a fondo hasta qué 
punto viven en la actualidad las masas europeas, aun las que con- 
servan cierto substrato cristiano, empapadas de ideología atea. aun- 
que no la hayan conscientemente digerido. 


Humanismo ateo. 


Este concepto que directamente acusa una visión no cristiana del 
hombre y de su destino, encierra un hondo significado, cuando trata- 
mos de establecer una comparación entre el ateísmo actual y el de 
siglos pasados. Porque, no lo olvidemos, el ateísmo, misteriosamente 
relacionado con el pecado individual o social, es tan antiguo como el 
mismo pecado y éste, a su vez, se remonta ya al primer hombre. Mas, 
cuando queremos comparar la actual con fases anteriores ateas en 
la historia humana, nos referimos con preferencia a los siglos de 
VOLTAIRE y el Enciclopedismo. 

“Las densas sombras”, “la negra marea” que proféticamente vie- 
Ta NIETZSCHE ascender sobre Europa, son algo muy distinto de los in- 
geniosos juegos pillos de VOLTAIRE y sus contemporáneos contra la 
Iglesia y su Dogma. El irónico VOLTAIRE, el de la envenenada sonrisa, 
es Objeto de compasión de los ateos modernos. 

No sería exacto confundir al ateísmo teórico moderno (siempre ha- 
blamos de él, no del práctico) con el ateísmo vulgar, fuertemente car- 
gado de materialismo sensual, impulsado por el afán del bien vivir 
terreno y propio de todas las épocas. Ni siquiera podríamos emparen- 
tarlo con cierta actitud intelectual crítica, la propia del enciclope- 
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dismo, de valor negativo. No; es preciso que valoremos en su punto 
el signo positivo que pretende presentar el ateísmo moderno. 

El ateísmo moderno trae aires de nueva concepción del mundo y 
del hombre, de sistema coherente que da sentido a la existencia hu- 
mana, de dogmática bien estructurada cuyo postulado fundamental, 
no conclusión, es la exclusión de Dios y la afirmación del monismo 
materialista. Y esto no sólo en SARTRE, sino, de una u otra forma, en 
todos a partir de FEUERBACH (1). 


El Humanismo renacentista dualizó—por así decirlo—el ser huma- 
no, al presentar descarnadamente separadas la realidad naturaleza- 
gracia en el hombre. Ahora bien: bajo la presión de sistema ateo, no 
teocentrista sino más bien antropocentrista, tal dualismo ha ido acen- 
tuándose hasta la ruptura de equilibrio y, al fin, lógicamente, has- 
ta la disociación y muerte de uno de los elementos (2). 

Para conseguir esté resultado, nada de movimientos violentos ofen- 
sivos, de duro ataque...; aunque en las apariencias su estilo sea a veces 
contorsionado, en el fondo están seguros de lo que afirman. No ata- 
can a Dios, lo arrinconan, como una simple forma cultural ajena que 
desempeñó su papel cuando fué su tiempo. Dios no tiene hoy nada 
que hacer; éste es el sentido de la frase de NIETZSCHE “Dios ha 
muerto” (3). E 

De aquí se deriva, en el terreno de la práctica, el fenómeno de la 
sustitución (4). Toda vez que arrinconan por inútil el mundo cris- 


(1) Es sintomático que se trate de descubrir el sustituto filosófico y humano 
que se encierra en la obra de Marx. Cfr. LErEvRE, El materialismo dialéctico, París. 

(2) LENz MgDOG ha destacado recientemente a LEIBNITZ como vidente e incubador 
de la actual crisis a dos siglos y medio de distancia. Sus razones no dejan de ser 
originales e interesantes. Respecto a lo primero, LeIBNITz previó la futura crisis eu- 
ropea, apuntando certeramente sus fundamentos: la base de toda crisis está en las 
ideas religioso-morales falsas que influyen en el comportamiento diario de los hom- 
bres. En seres de excelente natural pueden cohonestarse estas ideas con una vida 
digna y libre de vicios; no ocurre ya lo mismo con discípulos, y al fin, cuando es- 
ta3 ideas son del dominio de la masa e invaden los libros de moda, sobreviene la 
catástrofe. 

En segundo lugar, puede llamarse a LEIBNITZ incubador de la actual crisis porque 
él fué quien con más fuerza afianzó su causa motiva al señalar en la historia del pen- 
samiento alemán el punto neurálgico de la “secularización del cristianismo por su 
doble proceso: el de retirar del mismo el elemento “escandaloso”—aunque esen- 
cial—en pro de la unión de las iglesias—falso irenismo, diríamos hoy—, y el de 
tratar de absorber la fe por la razón, descubrir su aspecto lógico, discursivo, en la 
fase histórica que Hazarp llama de “la razón agresiva”. 

Por lo demás, son de sumo interés las ideas del articulista sobre la trayectoria 
del pensamiento alemán, cuyo centro va trasladándose hacia el Este, la parte no 
romanizada. LENZ-MEDOC, PAULUS: La mort de Dieu, en “Etudes Carmelitaines”. 
Satan (París, 1948), págs. 611 ss. 

(3) La idea de la muerte de Dios data de Hegel. El hecho del Calvario queda 
enmarcado dentro de su dialéctica con un significado lógico más amplio. El Viernes 
Santo histórico se convierte en el viernes santo especulativo. De Hegel pasa la idea 
a su discípulo Heine, más burlón y sarcástico; siguen Feuerbach, Marx, socializador 
de la idea, y Nietzsche, inspirado ideológica y aun verbalmente en Heine. 

Con todo, apunta LENz-MEDOC, “su acto contra la existencia de Dios no es el acto 
satánico que desea la destrucción de lo grande, de lo más grande”. Sería éste el 
principal punto en una interpretación detallada del ateísmo nietzschiasno y en su 
cotejo con el ateísmo de postulado. L. c., pág. 628, texto y nota 2. 

(4) Uno de los hombres que más ha contribuído, aun conscientemente, a esta 
sustitución es Compte, y es ciertamente uno de los méritos del P. De Lubac el ha- 
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tiano y aun el cristianismo mismo, sus afanes positivos les impulsan 
a una obra constructiva, a sustituir una ideología por otra, una visión 
cristiana del mundo por la comunista. Un caso bien curioso tenemos 
en el campo del Derecho matrimonial ruso, recientemente estudiado 
por el Dr. García BARBERENA (5). Sobre la base de que el matrimonlio 
es un simple contrato privado, y empleando hábilmente los califica- 
tivos de cristiano, burgués... han elaborado un nuevo derecho matri- 
monial que, aunque externamente evoca los occidentales (constitutivo, 
impedimentos...), en realidad su espíritu es opuesto de plano. 
Consciente e inconscientemente, el ateísmo marxista se nos pre- 
senta hoy, más que como una filosofía o Weltanschaung teorética, co- 
mo un programa práctico de vida, como una verdadera religión. Son 
curiosísimas las analogías descubiertas. Recientemente, H. LAURENT ha 
cotejado la mística cristiana con la marxista. Para ambas tiene su 
clave la historia: Jesucristo o la Revolución proletaria. A la escatolo- 


gía cristiana inundada de esperanza sustituye el optimismo marxista 
frente al progresismo. El cristianismo no es un sistema ideológico, 
sin consecuencias en la transformación de la propia vida y en la del 
prójimo; pero también el marxismo tiene por consigna la acción, y 
aun se diría que más que otra cosa es una mística de la acción. El 
Cuerpo Místico, que se convierte en la clase proletaria, camina hacia 
una meta fija: la libertad o liberación marxista, fundamentalmente 
distinta de la liberación cristiana. Tolerancia e intolerancia, tesis e 
hipótesis tienen análogo sentido en ambas concepciones. 

A la concepción cristiana del destino, hondamente arraigada en el 
personalismo y gobernada por el sentido de responsabilidad ante Dios, 
sucede la visión clasista del mismo, cuyo árbitro moral supremo es el 
juicio popular. 

Sustitución profunda en que se transponen los términos. En lugar 
de la Jerusalén celeste que condiciona nuestro paso por la tierra, se 
yergue la Jerusalén terrestre, “el paraíso comunista” (6). 

Tras la sustitución, que podíamos llamar interna, se sigue la ex- 
terna, esto es, el reemplazar a las demás religiones con la ambiciosa 
ilusión de ser los libertadores de la Humanidad. Si se tratase de tra- 
bajosos procesos dialécticos, podría esperarse cierta dificultad en el 
abrirse del corazón de la masa; mas en el fondo de la cuestión late 
un problema profundamente humano: el del Dios que, por necesidad, 
se ha de erigir en señor del espíritu humano, llámese como se llame. 
Y no sabemos hasta qué punto el alma humana es capaz en su ce- 
guedad de adorar dioses reconocidos—y creados—por ella. La verdad, 


berlo puesto de relieve. Su profecía tuvo efecto en el orden de las ciencias, en la 
historia del capitalismo... creando la tentación de ser ateo y originando una atmós- 
fera propicia al respeto humano. En el orden científico tuvo enorme resonancia en- 
tre la masa el biologismo ateo de Haeckel. 


(5) GARCÍA BARBERENA, ToMÁs: El matrimonio en la legislación soviética, “Revis- 
ta de Derecho Canónico”, IV (1949), 383-413. 


(6) LAURENT, H.: Perspectiva cristiana y perspectiva marxista de la historia, em 
“Razón y Fe”, 1. 143 (1951), 342-357. 
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con todo, es que en el seno de este falso humanismo existe un vacío 
inocultable, que actuará como fermento de regeneración más tarde: 
es el vacío de Dios. 


Ateísmo-Antiteísmo 


Se ha dicho, y con razón, que al moderno ateísmo cuadra mejor 
el nombre de antiteísmo. Antes lo indicábamos y ahora lo repetimos 
de nuevo; en los cerebros del moderno ateísmo nada hay maridado 
con un materialismo de baja ralea, comodón y chato, de horizontes 
estrechos..., sino que su postura es de franco combate a cuanto res- 
pira teísmo. Tratan de repetir la hazaña prometeica de robar el fue- 
go sagrado del Olimpo, o si se quiere, la de los gigantes bíblicos que 
trataron de elevar una torre que llegase hasta el cielo. Partiendo del 
postulado del materialismo inmanentista (7), que nada reconoce so- 
bre el hombre y considera como un atentado contra su autarquía 
toda busca de principios superiores, llegan a la consecuencia del an- 
titeísmo, que, en los cerebros del ateísmo, se traduce en feroz rebeldía 
contra Dios, y en las masas, en ese espantoso engendro del siglo: el 
ateísmo o antiteísmo militamte. 

El hombre quiere desterrar a Dios, sacudir el yugo de cuanto pre- 
sente especie de trascendencia, llámese misterios en dogmática, prin- 
cipios en moral... Quiere embriagarse con el vino de la más absoluta 
libertad, en el amoralismo que no recunoce normas, en la indepen- 
dencia de todo ascetismo... El hombre se repliega sobre sí, se cierra 
en sí, no reconociéndose religado a otro ser y orden superior; al de- 
clararse señor absoluto se ha apropiado las palabras bíblicas de la- 
bios de Jehová: “No daré mi gloria a otro.” Con ello, se llega a la 
forma más cruda de lo que se ha llamado alienación del hombre: al 
cerrar sus ojos ante la exigencia de infinito de su ser, al renegar de 
su condición de hijo de Dios, al llegar, en el paroxismo de su orgullo, 
a pensar que Dios mendiga el ser de nuestro ser individual. ¿Puede 
concebirse mayor absurdo que someter a plebiscito la existencia del 
mismo Dios, aunque esto se haga entre quienes se mofarían de ta- 
maña insensatez, si fuera cometida por el pueblo? 

Ante Dios y el cristianismo no adopta la actitud frívola del enci- 
clopedismo, la sonrisa volteriana, sino la actitud seria de quien des- 
precia unos datos que no precisa para la solución de un problema. 
El que su desprecio desemboque en el odio es explicable, porque es- 
tima que el catolicismo ha sido infiel a su misión. 

Dios y el catolicismo han sido puras formas históricas culturales 
que han rendido todo su fruto; hoy han sido superadas, al igual que 
la física o biología antiguas. Eran formas provisionales, constituían 


(7) El inmanentismo idealista guarda una variante especial al pasar a Feuerbach 
y Marx. Su principio antropológico fundamental es que el sujeto de la Historia no 
es el Absoluto, sino el hombre concreto, de carne y hueso. El Absoluto, lo mismo 
que cualquier otra idea, es producto de este cerebro; el hombre adora un ídolo, 
creado y divinizado por sí mimo. Al fin, ¿será verdad que no se rechaza sino una 
falsa idea de Dios? 
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los estadios primeros de ComPTE, un simple interregno. Si, para HEGEL, 
Dios era una forma ideal que significaba el límite del progreso, el 
humanismo ateo profesaría lo mismo, pero ese límite lo encapsulará 
dentro de la órbita antropocéntrica. 

En esta inversión total de términos y en este nuevo planteamien- 
to del problema, no sólo se excluye a Dios, sino hasta la posibilidad 
del problema teísta, Este es el sentido positivo del ateísmo, que hace 


incompleta la visión del mismo tan sólo a través de conceptos nega- 
tivos, 


El drama del ateísmo 


“El Occidente ha perdido a Cristo. Por eso, el Occidente muere, 
nada más que por eso” (“Cuadernos”, pág. 187), nos dice DosTOYEVSKY, 
el que conoció la era de liberación anunciada por NIETZSCHE y barruntó 
el resultado final del destierro de Dios. 

Su tesis es dura en extremo: el mundo sin Dios se vuelve contra 
el hombre; matando a Dios se da muerte al mismo hombre. Las nue- 
vas formas históricas ateas, aun cuando aparentemente estructura- 
das sobre pilares de ciencia y libertad, desembocan en la más terri- 
ble esclavitud. En el supuesto de realizarse y en la medida en que se 
realice esa nueva sociedad, “resultarán tales tinieblas, tal caos, algo 
tan grosero, tan ciego e inhumano, que todo el edificio tambaleará 
bajo el peso de la maldición de la Humanidad antes de que su cons- 
trucción termine” (DosTOYEVSKY, cit. por LUBAC, pág. 379). 

El vidente del drama del humanismo ateo ha sido también quien 
mejor ha descubierto ese secreto instintivo de lo trascendente, esa 
necesidad íntima de adoración, la imprescindibilidad de Dios, cuya 
ausencia abre una sima incolmable con otra criatura. Hace un siglo 
que comparó el P. LACORDAIRE el orden moral trascendente a una pi- 
rámide; cuando el hombre ha intentado invertirla se ha visto aplas- 
tado en su vano intento por su masa. DOSTOYEVSKY, que mucho ha pro- 
fundizado en los recovecos del corazón humano, ha; dado en él hasta 
con las mínimas fuerzas de esa gravitación teocéntrica del espíritu 
humano. 

He aquí el terrible drama: un humanismo deshumanizado. No 
sólo que quede manco en el marco de lo puramente natural, y no 
extienda el campo visual de sus principios hasta las realidades so- 
brenaturales, sino, .lo que es más, un humanismo que disocia, que 
desintegra en el hombre sus elementos sustantivos, fuertemente in- 
crustados en su ser concreto, más aun, confundidos con su vida mis- 
ma: el ansia por lo sagrado, la necesidad del ser “a se”. Al fin de 
la loca aventura de la independización de su ser, de la afirmación 
de su señorío soberano, encuéntrase el hombre desequilibrado, roto, 
menos hombre. 

He aquí el saldo final que arroja el humanismo ateo, en palabras 
de BERDIAEFF: “El humanismo no ha fortificado, sino debilitado al 
hombre. He aquí el resultado paradójico de la historia moderna. El 
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Renacimiento comenzó por la afirmación de la individualidad de las 
fuerzas creadoras del hombre, y ha terminado por la negación de la 
individualidad creadora del hombre. El hombre sin Dios deja de ser 
hombre; tal es el sentido religioso de la dialéctica interna de la his- 
toria moderna, historia de la grandeza y decadencia de las ilusiones 
humanistas. El hombre, en el estado de separación y vacío de su al- 
ma, hácese esclavo no de las fuerzas superiores, suprahumanas, sino 
de los elementos inferiores, inhumanos. El espíritu humano se en- 
lenebrece y los espíritus inhumanos se apoderan de él” (8). 

¡Qué misterio el del “pondus” humano de San AGUSTÍN, a cuya 
fuerza nos es imposible sustraernos! ¡Misteriosa fuerza magnética es- 
piritual que orienta nuestro ser hacia Dios, polo absoluto, sin espe- 
rar a que conscientemente se orienten nuestras potencias libres! Dos- 
TOYEVSKY tiene ciega fe en el corazón humano, y espera que esta fe, 
que podíamos llamar ontológica—orientación del ser hacia lo que 
aun no ve—, arrastre algún día al hombre y a Europa entera por 
wías de retorno. Fides quaerens intellectum. ¡El “pondus” óntico que 
llevará a la razón rebelde por caminos de Damasco! 


Proyecciones históricas 


¿Qué será de los pueblos, de la masa atea? No sabemos hasta dón- 
de puede llegar el poder de una educación atea desde la niñez. Lo 
mismo puede afirmarse de los efectos de una propaganda estudiada 
hasta en sus mínimos detalles. Mas, nadie, por otra parte, adivina los 
tortuosos caminos que puede seguir la Providencia con su gracia. 
¿Será verdad que, en el fondo, es otro Absoluto lo que inconsciente- 
mente se adora, y que, por lo mismo, algún día llegará la transposi- 
ción de ese ser que se presenta como trascendente por parte de 
esos que MARITAIN llama “pseudoateos”? 

Sin quererlo viene a la memoria el texto en que San Pablo des- 
cribe el estado de la gentilidad: “Conociendo a Dios, no le glorifica- 
ron como a Dios ni le dieron gracias, sino que se entontecieron en 
sus razonamientos, viniendo a oscurecerse su insensato corazón, y 


(8) BERDIAEFF, N.: Un nouveau Moyen Age, p. 69. Frente al pesimismo maniqueo 
y al optimismo pelagiano, la doctrina católica proclama el íntimo ensamblaje y per- 
feccionamiento de la naturaleza humana por la gracia. Cfr. CAPÁNAGA, VICTORINO, 
O. R. $. A.: Introducción general, Obras de San Agustín, B. A. C., t. 1 (Madrid, 1946), 
págs. 158-161: “(...) el hombre, para conservar su excelencia y dignidad superior 
debe asemejarse a Dios, lo cual es efecto de la gracia. Y por aquí llegamos a una 
conclusión importante: cómo Cristo es no sólo la flor y gala de la Humanidad, por- 
que atesora todos los valores del hombre, sino también la columna que la sostiene.” 

He aquí algunos textos agustinianos: “En tanto vale el hombre algo en cuanto 
vive unido al que lo creó, porque separándose de El no hay nada.” “Si recedat 
Spiritus Dei, pondere suo spiritus hominis revolvitur in carnem.” “Fiant catholici 
(ariani) ut possint servare quod homines sunt: ut non in jllis pereat Dei creatura, 
accedat Dei gratia.” “Antes de venir Cristo, el hombre era como una pared agrietada 
y Curva, y el demonio la estaba empujando para derribarla en el suelo. Vino Cris- 
10, y, arrimándose a ella, se hizo su sostén y columna.” “Esta amenaza y ruina 
—dice el P. Capánaga—significa la pérdida de ciertos valores como la libertad es- 
piritual, el ejercicio sano de la razón, el señorío sobre las pasiones, la profunda in- 


timidad de la vida.” 
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alardeando de sabios se hicieron necios y trocaron la gloria del Dios 
incorruptible por la semejanza de la imagen del hombre corruptible 
y de aves, cuadrúpedos y reptiles. Por esto los entregó Dios a los 
deseos de su corazón, a la impureza con que deshonran sus propios 
cuerpos, pues trocaron la verdad de Dios por la mentira y adoraron 
y sirvieron a la criatura en lugar del Creador” (Rom. TI, 21-25). * 


Será original, si se quiere, aducir como elementos subsidiarios a 
la exégesis del texto a NIETZSCHE y DOSTOYEVSKY. Pero, ¡qué reso- 
nancia nueva adquieren en el alma estas palabras cuando zumban 
aun en nuestros oídos las blasfemias del vidente, de las sombras y la 
angustia del profeta de amaneceres. “Oscurecimiento y necedad y tro- 
car la verdad de Dios con la mentira...” 


¿No habremos llegado de nuevo al colmo de la iniquidad? ¿Nos 
espera una nueva epifaníy del Deseado de las naciones? Si es verdad 
que el problema religioso es profundamente humano, cada hombre. 
aunque sea ateo, lleva en su corazón la semilla de un futuro acto de 
amor a Dios. En el orden social, la ola de fuego y sangre, de oscuri- 
dad y confusión que invaden el mundo, harán que el hombre rinda 
a Dios el cetro que en su loca ambición quiso arrebatárselo. 


¿Es que vienen los días en que enviará Yahvé no hambre de pan 
y agua, sino de oír la palabra de Yahvé? (Amós, 8, 2). 


Meditando... 


Mas entretanto, y dejando a la Providencia el regir los destinos 
del hombre, primariamente nos toca hacer un serio examen sobre 
cuanto nos pueda enseñar este estudio del moderno ateísmo. 


Camino de ideas. —No se puede negar que un COMPTE, un HEGEL. 
poseían viva conciencia de ser los profetas de los novísimos tiem- 
pos; pero si hubiésemos preguntado a cualquier contemporáneo suyo 
qué pensaba acerca del posible influjo sobre la humanidad de las 
ideas de estos hombres, todas las posibilidades abonan una respuesta 
escéptica. Sin embargo, no podemos olvidar esta lección, que da re- 
paro el enunciarla de puro trivial: son las ideas las que mwencen. 

Napoleón sacudió tronos y naciones enteras, abrigó sueños vanos; 
mas, al fin, feneció cual estrella fugaz. La larga serie de filósofos que 
une a DESCARTES Con FEUERBACH y NIETZSCHE a través de KANT, HUME 
y HEGEL ha ido conquistando a Europa por un proceso lento, pero 
eficaz, de callada electrólisis espiritual. Y hoy nuestra masa vive, 
inconscientemente en su mayor parte, de una atmósfera cargada de 
ideas materialistas y ateas que se manifiestan de diversas formas. 
La restauración habrá de seguir similar camino; hemos de predicar 
el mensaje de espiritualidad en estilo directo, conereto, interesando 
al hombre por entero. Es sencilla la lección, pero prácticamente no 
parecemos estar convencidos cuando pretendemos derrocar “al hu- 
manismo ateo” por medio de la fuerza y la victoria armada. Con 
todo, ¿acaso será necesaria una más grave hecatombe humana, una 
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termposiad que, ozonizando nuestro ambiente materializado, haga po- 
sible “el gran retorno” de la humanidad prevaricadora hacia Dios? 

¿Antifetichismo?—La palabra es demasiado dura para lo que que- 
remos afirmar; pero, por eso mismo, más fuertemente impresiona. Es 
complejo, como hemos visto, el pa del moderno ateísmo a partir 
del Renacimiento (9), mas, ¿quizá lo que se niega o ataca es un con- 
cepto falso y espúreo de Dios y del cristianismo? Dentro del orga- 
nismo teológico, ¿habrá ocupado siempre el lugar que debiera, no la 
idea que nunca ha faltado, sino la postura práctica de reconocimiento 
de la absoluta trascendencia divina? Será la moral cristiana, la au- 
lténtica, la evangélica, la que es vilipendiada o una concepción “sui 
generis” de la misma. En el orden ideológico, carga sobre nosotros la 
responsabilidad de hacer en algún sentido justificables muchas acu- 
saciones. Entre la concepción renacentista, tan radiante y luminosa 
como la pintura de su tiempo, y cierta visión ascética cristiana pre- 
sentada como tradicional, tenebrosa como ZURBARÁN... está la ascética 
auténtica, la de los maestros, saturada de desnudez descarnada del 
espíritu, pero inundada de luces trascendentes. ¿Se niega y odia fe- 
tiches cristianos? Esto es, ¿hemos hecho inadmisible nuestro Dios, 
por la manera de hablar y de comportarnos con El, que mostra- 
mos? (10). 

Defección cristiana.—Los ataques contra el cristianismo por par- 
te del antiteísmo se fundan en la acusación de infidelidad. Podrá ha- 
ber exageración y mala fe; mas nos incumbe un serio examen sobre 
la actitud cristiana. ¿Somos genuinos hijos de la verdad y de la luz, 
cual nos creemos al vindicar, con exclusivismo, su monopolio? ¿Es 
auténticamente cristiana nuestra postura ante Dios y el prójimo, 
aparecemos con el gozo de estar en el reino del Padre, o será verdad 
—como afirmaba NIETZSC haría falta que los discípulos de 
Cristo tuviesen un aire más de salvados? (“Ainsi parlatt Zarathustra”, 
página 99). 

El actual afán por el “testimonio” no es sino saludable reacción 
ante esta defección cristiana. Debemos mostrar a los cuatro vientos 


(9) La separación y divorcio entre religión y vida siguió derroteros no previs- 
tos por el Humanismo renacentista. Sus hombres próceres de todos los campos del 
saber siguieron unidos al cristianismo; sólo lo abandonaron cuando perdieron su 
fe. Cumplían con Pios, aun cuando yivían al margen de El, y querían guardar este 
peligroso equilibrio. 

La religión pasa asimismo a ser pura fórmula social para la gran masa, incluída 
la burguesa, que había de regir los destinos de Europa; buena parte correspondió 
en elo al liberalismo en sus diversas manifestaciones. La intelectualidad, práctica- 
mente atea, creyó ver en la religión una pura construcción ideológica, Ni al tratar de 
sustituirla quiso conceder el diploma de suficiencia a su confuso amasijo de princi- 
pios, en los que no sería labor fácil delimitar la inspiración pagana—grecolatinismo 
lumanista—o el residuo cristiano. 

Estas notas, que nos indican la mentalidad de los padres del antiteísmo, nos ín- 
ducen a plantearnos el problema de la autenticidad del ateísmo. Cfr. CALyEr, J.: 
Dieu dans la Vie, “L'Année Theologíque”, 1951, págs. 5 Ss. 

(10) “No hay ateos. No hay más que hombres que se niegan a reconocer en la 
imagen deformada que se les presenta al Dios cuya idea llevan en el fondo de sf 
mismos.” LAGNEAU, Cibado por RIQUET: El cristiano frente al ateísmo (Bilbao, 1951), 
pág. 19. 
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nuestro aire de salvados, como los señalados con la Tau maravillosa 
del Apocalipsis. Fe inquebrantable, esperanza que se traduzca en ben- 
sión escatológica. Estamos entre dos polos: la Redención de Cristo 
—Jiberación, difusión de la caridad divina, incoación de vida celeste— 
y la Jerusalén eterna, donde todo es plenitud. A- medida que nos va- 
ciemos y despeguemos de tierra, mos hagamos santos —agios— 
percibiremos la tensión espiritual de estar “redimidos”; pero “in 
spe”, en la esperanza de la consumación, a semejanza de lo que ocu- 
rre con los tubos dde rayos catódicos. Optimismo ante el sufrir, cari- 
dad desbordante, amor integral a Dios, Bienayventuranzas, Evangelio 
sin glosa... 

Mucho se habla de cristianismo, como si éste fuera una Filosofía, 
un conjunto de principios que garantizan la paz, el bien vivir, la 
restauración de una humamidad resignada; en eel fondo no hay sino 
pragmatismo, o en quien no piensa así, miedo a hablar de una per- 
sona que es Todo en el cristianismo: Cristo. La aceptación de Cris- 
to—el único cristianismo—puede solucionar la actual situación. Y 
Cristo está ausente, terriblemente ausente, de las vidas y aun de las 
mentes de muchos cristianos. Es necesaria una inundación de san- 
tidad, de hombres que piesen y obren en cristiano y den la pauta a 
un mundo, sin contar para nada con sus criterios y habladurías, y 
por eso mismo, aunque parezca paradójico, con mayor objetividad. 


A todos, ciertamente, nos toca de cerca la labor que con acierto 
precisa Lubac (págs. 146-7): 

“Se trata de devolver al cristianismo su fuerza en nosotros. Y 
esto quiere decir, ante todo, encontrarlo tal como les en sí, en su pu- 
reza y su autenticidad. En fin de cuentas, lo que necesitamos no es 
un cristianismo más viril, o más eficaz, o más heroico, o más fuerte, 
sino es vivir nuestro cristianismo más virilmente, más eficazmente, 
más fuertemente, más heroicamente, si es preciso. Para vivirlo tal 
como es, no hay nada que cambiar, nada que añadir; no hay que 
adaptarlo a la moda del día. Es preciso devolverlo a nuestras almas. 
Ponerlo en nuestras almas. 

Los falsos dioses que quisieron llenar tel vacío del único Dios en 
el alma humana han caído; la inquietud que por un momento apa- 
garon vuelve a renacer con mayor vigor. La solución total está sola- 
mente en la vida integral del Cristianismo. A los constructores de la 
nueva humanidad se les puede repetir el texto profético avalado con 
el testimonio irrefragable de los hechos: “Fundamentum aliud nemo 
potest ponere nisi quod positum est CHRISTUS JESUS”. Nadie puede 
poner otro fundamento fuera del que ha sido puesto, CRISTO JE- 
SUS (1 Cor., IL,-44). 

De nuevo hemos de repetir la cantinela agustiniana, el “fiant 
christiani ut homines sint”; es preciso que vuelva Dios a la órbita 
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del hombre, si no queremos que se siga el caos de la ruptura de la 
gravitación del ser humano. El Dios que ofendía a la autonomía del 
hombre es la garantía única de esa libertad que a gritos proclamara 
y a hachazos la conquistara. Ni está de sobra advertir con MGR. CALVET 
que, aunque no sea el motivo supremo de nuestro retorno a Dios, “a 
nuestros contemporáneos que han perdido el sentido de Dios es pre- 
ciso recordarles que necesitamos de Dios para ser perfectamente 
hombres” (11). 


Pío XII y el ateísmo moderno 


En medio de estas tinieblas destaca, si cabe más radiante, la figura 
blanca de Pío XII, verdadero Angel de los tiempos presentes. El es la 
paloma mensajera que dejó escapar Cristo desde la, barca de la Iglesia 
para que llevara la oliva de paz a los hombres; pero como la avecilla 
de Noé, no pudo posar en un mundo anegado, en un diluvio de sangre 
y tinieblas, consecuencia de un mar de pecados. 

Ya desde los albores de su Pontificado señaló, con mirada penetran- 
te, el cáncer que corroe a nuestra Humanidad. Mientras los que regían 
los destinos de los pueblos tan sólo hablaban de crisis económicas, de 
libertades holladas... Pío XIT gritó ante la sonrisa escéptica de cuantos 
le escucharon distraídos: 


“Al comienzo del camino que conduce a la indigencia espiritual y 
moral de los tiempos presentes, se yerguen los nefastos esfuerzos de no 
pocos para destronar a Cristo, el apartamiento de la Ley de la Verdad 
que El anunció, de la ley del amor, aliento vital de su reino. El reco- 
nocimiento de los derechos reales de Cristo y la vuelta de los particu- 
lares y de la sociedad a la ley de su verdad y de su amor son la única, 
vía de salvación” (12). 

“En nuestros días, las disensiones no provienen únicamente del ím- 
petu de pasiones rebeldes, sino de una profunda crisis espiritual que ha 
trastornado los sanos principios de la moral privada y pública” (13). 


Y para completar esta visión tenebrosa de nuestra situación, la com- 
paró con las tinieblas que rodean la tierra cuando ésta crucificó a su 
Dios. 


“Narra el Sagrado Evangelio que cuando Jesús fué crucificado las 
tinieblas invadieron toda la superficie de la tierra (Mat., 27, 45): sím- 
bolo espantoso de lo que sucede y sigue sucediendo espiritualmente, 
dondequiera que la incredulidad, ciega y orgullosa de sí, ha excluído 
de hecho a Cristo de la vida moderna, especialmente de la pública” (14). 


(LAY ARE Cia de 

(12) “Summi Pontifieatus”, Col. de Encícl. y Cartas Pontificias. A. C. E., 1942, 
pág. 387, n. 10. 

(13) Ibid., pág. 390, n. 16. Cfr- Mensaje al Congreso Catequistico de Boston, 
en “Ecclesia”, 1946, págs. 486-487. 

(14) Ibid., pág. 389, n. 15. 
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¡Cómo evocan estas palabras las angustias, de muy diverso sentido, 
ciertamente, de NIETZSCHE y DOSTOYEVSKY! 

Al diagnóstico, duro y cruel, pero verista, se sigue la solución ex- 
clusiva de la enfermedad: si la raíz de los males está en la crisis reli- 
gioso-moral, solamente mediante la reeducación espiritual de la Huma- 
nidad se atajarán de plano todos los males: 


“La reeducación de la Humanidad, si se quiere que sea efectiva, 
tiene que ser, ante todo, espiritual y religiosa; por tanto, debe partir 
de Cristo como de su fundamento indispensable, tener la justicia como 
Su ejecutoria y por corona la caridad” (15). 


Mientras los hijos pródigos consumían sus fortunas y sus vidas, lejos 
de la casa paterna, el Padre común no cesaba de clamar: 


“La salvación de las gentes está sólo en la vuelta a la vida sobre- 
natural” (16). 

Léanse los patéticos mensajes de Navidad de 1941 y 1942. En ellos 
de mil formas se repite el mismo gratve consejo: el mundo se muere 
porque se alejó de Cristo; sólo el retorno a El puede salvarnos. 

Mas al olvido de los buenos y a la actitud criminal antiteísta de los 
enemigos de Dios, se debía salir al paso con acentos más graves y 
actitudes más valientes: 

“Ningún cristiano tiene derecho a dar señales de estar cansado de 
la lucha contra la oleada antirreligiosa de la hora presente. Poco im- 
porta cuáles puedan ser las formas, los métodos, las armas, las pala- 
bras ridículas o amenazadoras, el disfraz con que se cubre el enemigo. 
A nadie se le podría perdonar que ante ella se quedase con los brazos 
cruzados, la cabeza baja y temblándole las piernas” (17). 


Pero es en 1949 cuando Pío XIT levanta su voz para acusar públi- 
camente a nuestra generación de prevaricadora, en la forma espantosa 
del ateísmo militante. Fué la Exhortación apostólica del 12 de febre- 
ro (18). En ella habló meridiamamente de “la iniquidad de los malos” 
en un pecado que “causa horror el referirlo”, “pecado contra el Es- 
píritu Santo”, calificado de “criminal impiedad” de quienes son “la 
lacra de nuestro siglo”. > 


(15) Pág. 402, n. 29. 

(16) Alocución al I Congreso Nacional Eucarístico de El Salvador, en “Ecclesia”, 
1942, pág. 1.169. Ninguna metáfora más apropiada para calificar la conducta de los 
pueblos europeos, hijos pródigos, que la que tanto menudeó en los labios fustig- 
Gores de los profetas de Israel: adulterio. Porque adulterio es en el fondo toda 
apostasía, individual o social, ya que en ella se deja al verdadero Dios para for- 
nicar con otras criaturas o mitos: libertad, raza, riqueza, progreso técnico, revolu- 
ción marxista. 

(17) Mensaje de Navidad, en “Ecclesia”, 1946, pág. 1.710. 

(18) Exhortación apostólica de S. S. Pío XII. Expiación del crimen del ateísmo 
en “Ecclesia”, 1949, págs. 202-203. Pío XI había dado el gran grito de alarma 
en su Encíclica “Zarltate Christi compulsi”, 3 de mayo de 1932. Se enfrentó con 
el ateísmo militante y, superando toda confianza en los remedios naturales, exhortó 
vivamente a la Oración y penitencia, a la vuelta a la Moral trascendente, para con- 
trarrestar los efectos del odio satánico contra la religión, que recuerda el “mysterium 
iniquitatis” de que nos habla S. Pablo (11 Tes., IM, 7). Colec. de Enc., pág. 513, mi Mi. 
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Los efectos de este monstruoso pecado son terribles, tanto en el 
orden individual como en el social: “menosprecio del divino manda- 
to”, “fuente turbia de todos los males”. “Priva al hombre de Dios y le 
roba así su dignidad espiritual, le hace juguete innoble del materialis- 
mo, destruye totalmente todo lo que sea virtud, amor, esperanza y her- 
mosura de la vida interior.” 

En el orden social, todos los males proceden de la falta de senti- 
miento de fraternidad universal que asegure los estados y garantice los 
pactos. “Pero por experiencia nos consta con toda certeza que, en la 
práctica, los hombres no se sienten hermanos entre sí, si ellos no se 
sienten todos hijos de un mismo Padre.” 

Quizá los remedios que propone el Santo Padre no satisfagan a quie- 
nes no han calado lo suficiente en la profundidad e interioridad del 
mal presente y en la necesidad de una renovación sobrenatural Pero 
contra este “pecado gravísimo” y “crimen horrendo”, en el que se 
descubre “la insinuación engañosa del enemigo infernal, de quien es 
propio odiar a Dios y hacer daño a los hombres”, se ha de luchar con 
las armas espirituales de la penitencia y oración y con aquello que 
¿supera a cualquier acto de piedad”: el Sacrificio Eucarístico. 

“La efusión de la Sangre de Jesucristo” puede lavar la infección 
del mundo moderno. La oración y penitencia, junto con “el gran perdón 
y el gran retorno” en la sinceridad de nuestra conciencia, será la mejor 
arma frente al drama del humanismo ateo. 


Conclusión. 


La Historia, y para cuantos no sepan interpretar su lección, Pío XII, 
nos indican el camino de la Restauración. Sin duda, presenciamos las 
postrimerías del ciclo renacentista. A la excesiva hipostatización de la 
naturaleza, rayana en la idolatría, acompaña el conocimiento y dominio 
más perfecto de la misma. A la proclamación orgullosa: de la autarquía 
del hombre, acompaña el sentimiento más vivo de su dignidad y una 
más fuerte conciencia de centrar rectamente en torno al hombre los va- 
lores inferiores. Esta labor nos incumbe, dentro de cauces cristianos. 


“Si un humanismo integral—diremos con Mar. CALVET—Antroduce 
a Dios en el hombre, a la religión en la vida, puede llegar el equilibrio, 
seguido de una triunfal explotación de las conquistas del Renacimien- 
to por el hombre completo. 

El introducir a Dios en la vida por una recta concepción del hom- 
bre, no es solamente para el pensador un acto de sana filosofía, y para 
el eristiano un acto de auténtico cristianismo, es para la universalidad 
de los hombres, que no pueden cerrarse a la visión de la realidad, un 


acto de salud pública” (19). 
JOSÉ IGNACIO TELLECHEA. 


(19) CATE UCA. PAS. 12, 


RESENA DE: REVISTAS 


1) TEOLOGIA KERIGMATICA 


G. B. Guzzerri: La controversia sulla 
“Teologia della predicazione”. “La 
Scuola Cattolica”, a. 77 (1950), 260- 
282. 


Se exponen las luces y sombras de la 
cristiandad actual, las causas próximas 
y remotas de esas sombras según los 
teólogos kerigmáticos y sus remedios. 
Estos remedios incluyen la teología kerig- 
mática. Se analiza la reacción de los 
teólogos católicos ante las propuestas de 
los teólogos kerigmáticos y la de éstos 
a las críticas y precisiones de aquéllos, 
Guzzetti propone las siguientes conclu- 
siones: 

1... Existe efectivamente el problema 
de la teología kerigmática, o sea, de un 
estudio de la revelación en función tam- 
bién de la predicación y de la vida. 
En esto no hay disputa. 

2.? La teología, tal como se halla al 
menos en algunos imanuales, no basta 
para este cometido, Aquí tampoco hay 
ya divergencia. 

3.* Sin embargo, no es necesaria una 
teología distinta e independiente de la 
tradicional, Basta un ulterior desarrollo 
de la misma, haciendo que responda a 
todas las exigencias humanas: intelec- 
tuales, polémicas, vitales. Sobre este pun- 
to venía polarizándose la controversia y 
la controversia lo ha aclarado comple- 
tamente. 

4." Surgen, pues, para los teólogos 
tareas más arduas y más vastas: dar del 
dato revelado aquella elaboración que 
kerigmáticos y no kerigmáticos auguran. 

5." La afirmación de tareas más am- 
plias y más arduas para la teología no 
debe maravillar a nadie, Si la revelación 
es divina y se cerró—la pública—con la 
muerte del último apostol, la teología es 
humana y siempre abierta a ulteriores 
progresos. 


6.2 Tal desarrollo puede consistir sólo 
en una más amplia y más profunda asi- 
milación del dato revelado bajo la guía. 
del Magisterio de la Iglesia. No se trata, 
pues, de volver atrás, dejando aparte las 
riquezas que generaciones de teólogos han 
acumulado, sino de proceder en la mis- 
ma línea en la más filial y completa 
devoción a la Iglesia al servicio de las 
almas. 


GAETANO CorTI: Álla radice della con- 
troversia Rerigmática. “La Scuola Cat- 


tolica”, a. 77 (1950), 283-301. 


Leyendo la bibliografía en torno a la 
teología kerigmática se tiene la impresión 
de que la diversidad de pareceres deriva 
de dos modos fundamentalmente diversos 
de concebir el dato revelado, no siempre 
claramente percibidos mi netamente for- 
mulados por los contendientes. 


IL La concepción realístico-histórica 
del dato revelado. La solución del pro- 
blema kerigmático exigía lógicamente el 
confrontar el contenido de la actual en- 
señanza teológica, catequística, homilética 
con el contenido de la enseñanza reli- 
glosa cristiana, tal como aparece en las 
fuentes de la revelación (Sagrada Escri- 
tura y Tradición). 

Según se desprende de las enseñanzas 
sobre el particular del Nuevo Testamen- 
to (Evangelios, San Pablo, San Pedro, 
San Juan), el contenido de la catequesis 
eristiana no es, al menos primaria y pro- 
piamente, una enseñanza de nociones y 
principios abstractos, especulativos o prác- 
ticos, sino que es una persona: Cristo en 
su ser teándrico, en las vicisitudes de su 
vida, en su doctrina textual, en su muer- 
te y resurrección. El contenido, pues, 
original de la genuina predicación cris- 
tiana es una realidad Instórica, 


Los kerigmáticos no repudian la ela- 
boración y sistematización conceptual del 
dato revelado, pero quieren que ese sis- 
tema conceptual no prevalezca sobre el 
mismo dato revelado. 

Y. Concepción ideológico-sistemática 
del dato revelado. En ella figura como 
contenido substancial y principal, si no 
exclusivo, de la enseñanza cristiana, no la, 
realidad histórica del cristianismo, sino un 
conjunto sistemático de conceptos conexos 
con la realidad cristiana. Razones a fa- 
vor: 1.* Si el dicho contenido consistiese 
en hechos históricos (lo histórico es por na- 
turaleza particular, contingente, determi- 
nado en el tiempo y en el espacio) de- 
berá quitarse a la religión cristiana el 
valor de verdad absoluta y universal. 
2.* La enseñanza cristiama contiene prin- 
cipios universales de orden teórico y 
práctico (el ser contingente y finito es 
creado por el infinito y necesario, el es- 
píritu es irreductible a la materia, etc.). 
Los hechos históricos entrarán como ejem- 
plos o aplicaciones confirmativas de los 
principios y de las ideas. 3.* Si consis- 
tiese sólo en la realidad histórica, sería 
una realidad del pasado, que sobrevive 
únicamente en el recuerdo. Sin embargo, 
el cristianismo es algo de perenne ac- 
tualidad. 

Está, pues, la alternativa: o se concibe 
como realidad histórica, y entonces hay 
que explicar el valor de verdad universal 
y absoluta, o se concibe como .doctrina 
o idea, ligado tan sólo extrínsecamente 
con la realidad histórica. 

Una búsqueda más reflexiva de la na- 
turaleza del “Evangelio” en la Escritura 
y Tradición nos da la solución a esta 
alternativa. El Evangelio, en la cateque- 
sis apostólica, se identifica con la persona 
de Jesucristo. De aquí concluímos que 
el objeto propio de la enseñanza cristia- 
ma es la realidad histórica y a la vez 
los principios y las ideas, la doctrina; 
pero no como cosa distinta y yuxtapuesta, 
sino como idénticas entre sí. Jesucristo, 
siendo Dios, es la suprema e infinita rea- 
lidad y es la verdad absoluta. Sus ac- 
tuaciomes humanas tienen un valor real 
e ideológico universal análogo a lo del 
Verbo. El cristianismo, según las fuentes 
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de la revelación, podemos definirlo di- 
ciendo que es el mismo Cristo, 

Las conclusiones a que llega G. Corti 
y que resumimos, som: 

1.* A la luz de lo dicho sobre la 
génesis e íntima estructura del escible 
cristiano parece debe ponerse el desarro- 
llo de la fe y, por tanto, la esencia de 
la teología, ante todo en una creciente 
asimilación del dato revelado como tal, 
y, por lo mismo, en un desarrollo de la 
fe en cuanto fe. La evidencia racional, 
sea del hecho de la revelación, sea del 
dato revelado, concurre al desarrollo de 
la fe como causa dispositiva o instrumen- 
tal, no como causa formal. La teología, 
concebida como ciencia de la fe, no es 
fin, sino medio. El creyente viene a ser 
teólogo para aumentar su fe. La labor 
deductiva, especulativa y sistemática de 
la razón sobre el dato revelado es po- 
sible y sólo tiene sentido si va precedida 
o acompañada de la plena y consciente 
posesión del dato revelado, En esta con- 
cepción, la Sagrada Escritura y los do- 
cumentos de la tradición, principalmente 
eclesiásticos, serán, de hecho, los textos 
oficiales y fundamentales del curso teo- 
lógico. 

2. Si la teología y la catequesis mi- 
ran por su naturaleza a regenerar y des- 
arrollar a Cristo mismo en el hombre 
a través de la fe, la condición fundamen- 
tal indispensable para una verdadera y 
eficaz catequesis o teología es que se pre- 
sente a sí misma como posesión vital de 
Cristo. 

3.* Consecuencia de esto: la teología 
y la catequesis deben considerar como 
su labor principal la de hacer conocer 
a la persona de Cristo, no sólo de modo 
general y confuso, sino de un modo con- 
creto y detallado. 


CarLos CoLomBO: Teología ed evangeli- 
zzaziome. “La Scuola Cattolica”, 77 


(1950), 302-324. 


Se estudian en este artículo algunas 
condiciones subjetivas de un saber teo- 
lógico orientado directamente al servicio 
de la evangelización. Se entiende por 
evangelización, toda actividad de la lgle- 
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sia dirigida a la transmisión y formación 
de la fe en el pueblo. 

Fe, teología y evangelización. Tres 
reflexiones: 1.* Uma comprensión clara 
de la diversa naturaleza de la función 
inmediatamente científica de la teología, 
de la función inmediatamente práctica 
de la misión evangelizadora de la Iglesia 
y de las diversas condiciones históricas 
en que se hallan estas dos actividades 
esenciales de la vida de la Iglesia em los 
diversos tiempos. La tteclogía, en su es- 
tructura científica, prescinde del grado de 
fe del teólogo o de aquellos a quienes 
se enseña. La obra de evangelización no 
supone la fe, o una fe desarrollada, en 
aquellos a quienes se dirige. Es ciencia y 
arte pedagógica. Ha de utilizar todas 
las condiciones subjetivas de que depende 
el nacimiento o desarrollo de la fe. La 
actividad teológica medieval se movía 
en un ambiente de fe tranquila, condi- 
ción común al pueblo cristiano. Hoy ha 
cambiado; la posesión de la fe no es 
ya una posesión tranquila, sino expuesta 
a graves peligros, sea en cuanto a su per- 
manencia en el alma del cristiano, sea 
'en cuanto a su eficacia en la vida, Esto 
hace más urgente el profundizar en el 
aspecto o función kerigmática de la teo- 
logía, sin menoscabo, claro está, del es- 
tudio científico. 2.? La fe no tiene en Sí 
su fin; el fin inmediato a que se ordena 
es la justificación, el remoto, la visión 
beatífica. El acto de fe es un acto orien- 
tado psicológicamente hacia un doble des- 
arrollo: como acto intelectual no per- 
fecto está ordenado a la visión y como ac- 
to saludable está ordenado a la caridad 
y a la vida de la gracia. La teología, 
pues, no ha de contentarse con el primer 
aspecto, ha de tener en cuenta también 
la tarea de hacer amable y deseable la 
verdad revelada. Ha de ofrecer a la 
predicación los instrumentos adaptados 


para desarrollar en los ánimos aquellas 
disposiciones espirituales de las que de- 
pende la colaboración de la voluntad al 
acto de fe, Ha de procurar desarrollar 
el valor vital de la verdad revelada, sus 
relaciones con la vida humana y sus ne- 
cesidades. Todo ello es teología, pues es 
desarrollo de los elementos contenidos en 


la fe. Y mo es menos importante que el 


ilustrar la verdad objetiva, ya que la 
revelación no tiene por fin directo la es- 
peculación teórica o la construcción tien- 
tífica de la verdad revelada, sino la 
vida sobrenatural que culmina en la cari- 
dad. 3.* La fe se presenta en las fuen- 
tes de la revelación como la adhesión 
a una persona; se cree en Jesucristo, 
Hijo de Dios... El problema, pues, esen- 
cial para la educación de la fe es el de 
suscitar y desarrollar una relación perso- 
nal entre los que han de ser formados 
y Jesucristo. De aquí que toda verdad 
deba ser presentada en torno a Jesucristo 
(estructura “cristológica”). 

Se estudian a continuación dos ejem- 
plos de teología kerigmética: Los miste- 
rios del Cristianismo, de M. J. Scheeben, 
w La teología del Cuerpo Místico, de 
E. Mersch. 

La teología kerigmática no debe me- 
noscabar la teología científica, sino que 
debe fundarse en un conocimiento sólido, 
exacto y seguro de la misma. De lo con- 
trario, caería fácilmente en el subjetivis- 
mo y en la retórica. Para transformar 
el patrimonio de la teología científica en 
un saber ordenado directamente a la 
evangelización, o sea lerigmático, se ne- 
cesita una labor personal. La teología 
keromática, para ser verdaderamente tal, 
ha de ser fruto de un trabajo personal. 
Además, esa teología kerigmática ha de 
ser necesariemente diversa en los diversos 
ambientes. 


P. ApoLFo DE La MabRE DE Dios, O. C. D. 
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2) PUNTOS DE HISTORIA 


P. JuLien-EYMARD D'ANCERS, O. F. M., 
Cap.: Sénéque et le stoicisme dans 
Poeuwwvre de Georges d'Amiens, Capu- 
cin CG 1661). “Collectanea Francis- 
cana”, XX (1950), 335-366. 

Nos limitamos casi a traducir el su- 
mario con que encabeza el estudio, pues 
da una idea bastante perfecta de su con- 
tenido. Jorge de Amiens, en sus obras, 
trae frecuentemente a colación a Séneca. 
Primeramente, en su Tertullianus redivi- 
vus (editado años 1646-1650), después 
de haber tributado alguna alabanza al fi- 
lósofo, estudia las semejanzas entre el 
cristianismo y el estoicismo, señalando, 
no obstante, que el cristianismo le supera 
con mucho y le corrige y le completa 
afortunadamente. 

Después, en su Trina Pauli theologia 
(ed. 1659-1664), somete a crítica a Sé- 
neca y reprueba el estoicismo porque en- 
gendra soberbia, ya se trate del gozo, 
de la virtud y de la perfección; ya de 
la renovación interior, Sin embargo, se- 
gún el padre Jorge, no todo lo que en- 
señan los estoicos ha de reprobarse. El 
cristiano puede ver en Séneca ejemplos 
preclaros, así como fustigados los vicios; 
es más, puede leer rectos consejos refe- 
rentes a la pobreza, a la paciencia, a la 
clemencia, con tal que los ilumine con 
la caridad sobrenatural, Se concluye: Pri- 
mero. Si se considera en su curso la doc- 
trina de Jorge de Amiens, es bastante 
oscura en su obra Tertullianus redivivus; 
mucho más clara y nítida en su Trina 
Pauli theología. Segundo. Si se conside- 
ra el lugar que tiene entre sus contempo- 
ráneos, sigue como una vía intermedia, 
ya que ni quiere bautizar al estoicismo, 
como Guillermo de Vair y Justo Lipsi, 
mi lo condena completamente, como An- 
tenio Arnauld.—P. ¡ApoLFOo DE La Ma- 
DRE DE Dios, O. C. D. 


P. JuLien-Eymaro D'Áncers, O. F. M., 
Cap.: Sénéque et le stoícisme dans 
Poeuvore du P. Yves de París, O. 
F. M., Cap. (1590-1678). “Collecta- 
nea Franciscana”, XXI (1951), 45-88, 


El padre Yves de París es el escritor 


de los capuchinos franceses que más trata 
del estoicismo. Le refuta bajo un aspec- 
to dogmático, no moral, si bien no en su 
metafísica misma. Aunque la refutación 
se halla esparcida ¡por muchas de sus 
obras, sin embargo, puede decirse que es 
completa. 


Es refutado en su doctrina del destino 
(Yves ignora el monismo estoico y sálo 
ve al destino bajo el aspecto astral; com- 
bate, pues, la influencia de los astros, 
sin ser confundidos con la divinidad), en 
su noción del ¡fin último del hombre y 
de la virtud, en la doctrina scbre la im- 
pasibilidad, en su teoría del suicidio. En 
el modo de citar, el ¡padre Yves es de 
su tiempo: no se preocupa del contexto 
literario nt del contexto histórico; lo que 
le preocupa es ver cómo los textos ¡pue- 
den servir para demostrar su tesis. Con 
este método lee a Séneca. Para confir- 
mar su sistema del universo, el padre 
Yves toma de Séneca elementos científi- 
cos, psicológicos, morales y aun teológi- 
cos. Séneca es un fino psicólogo, un 
hábil director de almas, un perfecto es- 
critot. 


El estoicismo, según Yves, puede defi- 
nirse: una doctrina monoteísta que so- 
mete todas las cosas al destino astrológi- 
co y que da al hombre, como fin supre- 
mo, la gloria de la virtud, es decir, la 
plena posesión de sí mismo en el aniqui- 
lamiento de todas las pasiones. Esta doc- 
trina puede ser utilizada de algún modo. 
Yves la utiliza mediante dos principios: 
el del humanismo (la filosofía antigua no 
es en todo rechazable; tiene su parte de 
verdad) y de la mediación (de un orden 
a otro no hay solución de continuidad; 
lo: mismo, en el dominio de la verdad, 
entre la verdad pura y el error absoluto 
está el intermedio de parte de verdad y 
parte de error, lo cual sucede en la 
filosofía antigua y, por consiguiente, en 
el estoicismo). 


El estoicismo puede dar materia de re- 
flexión sobre la pobreza, sobre la indi- 
ferencia, sobre el fin último (con todas 
las restricciones necesarias), reflexiones 
que son una preparación muy lejana, 
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pero real, al cristianismo. Para pasar a 
éste del estoicismo se precisa la gracia. 

¿Cuál es el lugar del padre Yves en-., 
tre sus contemporáneos con relación al 
estoicismo ? En tres grupos podemos divi- 
dirlos: Los agustinistas, que condenan el 
estoicismo (A. Arnauld); los estoicos 
cristianos, que se esfuerzan por asimilar 
llanamente el estoicismo pagano (G. de 
Vair, J. Lipsi); los humanistas cristia- 
nos, que se abstienen tanto de condenar- 
lo como de absolverlo completamente. 
A estos últimos pertenece el padre Yves. 
P. ApoLFo DE La MADRE DE Dios, O. 
CD. 


FipeL DE Ros, O. F. M., Cap.: Algu- 
nas fuentes de Fray Luis de Granada. 
“Estudios Franciscanos”, 51 (1950), 
161-177. 


Se estudian algunas fuentes del Libro 
de Oración del gran dominico. San Lo- 
renzo Justiniano (1380-1451). Le cita 
en un texto en que mondera las excelen- 
cias de la oración. La cita está tomada 
del De spirituali et casto VWerbi animae- 
que connubio, cap. XXII Al tratar del 
lavatorio de los pies, Fray Luis ha tenido 
presente el De triumphali agone media- 
toris Christi, cap. MI, de San Lorenzo, 
al igual que al tratar de las miserias de 
la vida humana tuvo al Signum vitae. De 
humilitate, cap. 1V. 

En la meditación del beneficio de la 
creación hallamos un texto que tiene re- 
lación con otro del Pseudo-Agustín en 
el Liber de Spiritu et anima, cap. XVII. 

De San Buenaventura, Kempis, Har- 
pio, ¡Savonarola se encuentran también, 
o citas, o influencias. Algo, aunque poca 
cosa, debe Fray Luis a los franciscanos 
españoles (Francisco de Osuna, Bernar- 
dino de Laredo, el anónimo autor de la 


Passio duorum).—P. ADOLFO DE LA 
MADRE DE Dios, O, C. D. 


P. AMEDÉE DE ZEDELGEM, O. F. M., 
Cap. (+): Apercu historique du che- 


min de la Croix. “Collectanea Fran- 


ciscana”, 19 (1949), 45-142. 


Más que un resumen, apuntaremos al- 
gunas ideas del artículo. La tesis funda- 
mental que desenvuelve el padre Amadeo 
es ésta: El Via Crucis, tal como hoy se 
practica, constituye el último eslabón de 
una larga cadena de prácticas y devo- 
ciones particulares en honor de la Pasión, 
que se han sucedido y compenetrado en 
el correr de los siglos, y en su marcha 
ascendente está íntimamente ligado a la 
evolución de la devoción a la Pasión. 


En los diez primeros siglos, el elemen- 
to principal y característico de la devo- 
ción a la Pasión consiste en exaltar la 
ciencia, el poder y el triunfo de Cristo 
sobire el infierno. A partir del siglo XI, 
la devoción a la pasión de Cristo entra 
en una nueva fase: se manifiesta en una 
compasión profunda por Jesús que sufre 
y en una verdadera participación en sus 
sufrimientos y dolores. 


Contribuyeron grandemente a divulgar 
esa forma de devoción las Cruzadas. In- 
fluencia capital en ella tuvo San Ber- 
mardo. San Francisco de Asís continúa 
y amplía la devoción compasiva de San 
Bernardo a la Pasión. La lega a su 
Orden, que, mediante sus miembros, la 
generaliza en la Iglesia. 

Si con San Francisco esa devoción 
halló definitivamente lugar en la piedad 
de los fieles, con San Buenaventura lo 
halló en la doctrina mística de la Edad 
Media. A partir de este momento se mul- 
tiplica la literatura en torno a la Pasión 
(las Meditationes vitae Christi, sobre to- 
do). De aquí brota la preocupación en 
las almas piadosas (Santa Gertrudis, San- 
ta Brígida, Angela de Foligno). Las Me- 
ditationes vitae Christi darán todavía ori- 
gen a las Vidas de Cristo (la más célebre, 
la de Ludulfo el Cartujano, m. 1.377). 

Toda esta literatura influyó, más o 
menos, en el origen del Via Crucis. Igual- 
mente influyen los ejercicios de piedad, 
en los que se dividía la meditación de 
la Pasión (sea en las diferentes horas ca- - 
mónicas, sea en los diferentes días de la 
semana). El teatro y arte religiosos si- 
guen al compás de las nuevas concepcio- 


nes de esta devoción de la Pasión. Proba- 
blemente bajo la influencia de esta de- 
voción compasiva, los lugares santos fue- 
ron, a partir del siglo XII, objeto de ve- 
neración más intensa que en los diez pri- 
meros siglos. Esta devoción compasiva a 
la pasión de Cristo se reviste de patetismo 
y realismo emocionante. Después, los pe- 
regrinos tratarán de localizar en Jerusa- 
lem esas escenas. 


Las visiones de los místicos darán ori- 
gen a devociones particulares que se ex- 
tienden extraordinariamente, sobre todo en 
el siglo xv. Una de esas fué la de las 
cinco llagas, propagada, principalmente, 
por los franciscanos. También, a la llaga 
del costado y al Corazón de Jesús. In- 


y 


fluyen, por su parte, en el origen del 
Via Crucis, la devoción a la Piedad (la 
Virgen que llora a su Hijo después del 
«ddtescendimiento); la devoción a la Santa 
Faz de Nuestro Señor, sobre todo al 
velo de la Verónica, conservado en San 
Pedro de Roma. La devoción que ha 
ejercido una influencia preponderante en 
el origen del Via Crucis, es la devoción 
a las caídas de Cristo (las siete caídas). 
Influye, de un modo más inmediato, la 
devoción de las marchas dolorosas que 
Nuestro Señor fué obligado a realizar 
durante su pasión (su número, como en 
las caídas, no siempre aparece el mismo; 
lo más común, siete o nueve). La costum- 
bre de visitar siete o nueve iglesias, en 
recuerdo de las marchas de Cristo, es 
probabilísimamente una imitación de las 
visitas a las basílicas romanas. Otra ma- 
mera de venerar las marchas dolorosas de 
Cristo consistía en erigir columnas de la 
Pasión en los caminos que conducían a 
la iglesia. El número cambiaba según el 
de marchas que se conmemoraba. Simul- 
tánea a estas dos formas se extiende la 
devoción a las estaciones dolorosas de la 
pasión del Salvador, que guarda estre- 
cha relación con el Via Crucis. 


Se estudia también en el presente ar- 
tículo el Via Crucis con catorce estacio- 
nes y su difusión en los siglos XVII, XVII 
y xIx. La actividad de los franciscanos 
tuvo un lugar preponderante, La labor 
de San Leonardo de Porto Mauricio 
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fué incesante. Contribuyó también la 
concesión de numerosas indulgencias por 
los Soberanos Pontífices.—P. ADOLFO 
DE La MADRE DE Dios, O C. D. 


Bachur, H.: L'importance de lV'idéal mo- 
nastique de S. Pacome pour l'Histoi- 
re du monaquisme chrétien, “Revue 
d'Ascetique et de Mystique”, 27 
(1950), 308-326. 


San Pacomio fué reconocido por el 
monaquismo copto como el abad por ex- 
celencia. Sobre él se puede trabajar, pues 
hay fuentes. Consérvase su regla en cop- 
to. Una traducción griega, aunque ya la 
adapta a otro ambiente, y la traducción 
latina de San Jerónimo, que le permite 
influir en Occidente. San Basilio co- 
noció los monasterios pacomianos y, por 
consiguiente, su regla; pero no es tan 
fácil demostrar la dependencia literaria 
de San Basilio de Pacomio. La Regula 
Orientalis o de Vigilio es una adapta- 
ción de la Regla de Pacomio a Occi- 
dente. Esta adaptación es probablemente 
más «antigua que la conocida como ¿Re- 
censio brevior, y no es tampoco la que 
vertió al latín San Jerónimo. Casiano fué 
uno de los que influyeron para que San 
Pacomio influyese en Occidente, por 
las alabanzas que hace de los pacomia- 
nos en su libro cuarto De institutis coe- 
nobiorum. Pero la influencia literaria de 
Pacomio sobre Casiano es otro problema 
que no ha sido hecho todavía objeto de 
estudio (pág. 312). Una influencia se- 
mejante se descubre en Cesáreo de Anlés, 
aunque en la regla de éste pudo influir 
la del monasterio de Lerins, donde antes 
fué monje Cesáreo, Por la extensión del 
influjo pacomiano no tiene nada de ex- 
traño que se encuentren numerosas afini- 
dades con la regla de San Benito, que, 
sin embargo, la trata con independencia. 
Por medio de la Regla benedictina sigue 
influyendo. Hasta en las Constituciones 
de San Ignacio se encuentran influjos. 
Muchísimas de las actuales costumbres 
de la vida religiosa tienen su origen en 
San Pacomio. Su obra principal, sin em- 


bargo, fué la fundación del cenobitismo, 
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el haber introducido la vida común. Por 
eso, en ella, la pobreza, obediencia y 
castidad tienen su razón de ser en esta 
vida común. 


PINARD DE LA BoUuLLAYE, H.: Aux sour- 
ces des Exercices. Guillaume de Saint- 
Thierry et Vincent Ferrier. “Revue 
d'Ascetique et de Mystique”, 27 
(1950), 327-345. 


Hace unos años, el padre Bretle se- 
ñalaba las diversas concordancias entre 
el libro de los Ejercicios y el De vita 
spirituali (Reglas de templanza, miste- 
rios de la vida de Cristo). El padre Pi- 
mard las ve también en las reglas sobre 
el sueño, aunque le parece que San Vi- 
cente, a su vez, depende de la carta 
Ad Fratres de Monte Dei. Lo mis- 
mo acerca de la discreción en las peni- 
bencias corporales. Lo mismo en orden 
ta las de la templanza. Cree posible de- 
pendencia de la carta de Guillermo cuan- 
do habla de “ordenar la vida”. Sin em- 
bargo, la dependencia que veía el padre 
Bretle entre los ¡misterios de la vida del 
Señor y el Tractatus de Vita Christi, de 
San Vicente, le parece “deficiente”. Cree 
que San Vicente ha utilizado la carta 
de Guillermo, y que San lgnacio no ha 
conocido el De vita spirituali y el De vita 
Christi, de San Vicente Ferrer, y que lo 
que tienen de parecido se explica fácil- 
mente por la identidad de la materia tra- 
tada y por la dependencia de fuentes co- 
munes: Guillermo y Ludolfo de Sajonia. 
Lo típico de San Ignacio sería la distin- 
ción neta entre penitencia y templanza, 
la precisión de sus consejos y la táctica 
enérgica para vencer al tentador. 


DALMAsEs, C.: ¿Quién fué el copista 
del “Autógrafo” de los Ejercicios? 
“Estudios Eclesiásticos”, 24 (1950), 
98-101. 


Es ésta una cuestión reciente. El padre 
Henry Bernard opina que probablemente 
fueron Diego de Cáceres y Antonio Es- 
trada. ¡Es ésta una hipótesis que se re- 
vela insostenible desde el solo punto de 


vista de un análisis de ambas escnturas. 
El padre Codina dió ¡por demostrado 
que fué el padre Bartolomé Ferrao, se- 
cretario anterior a Polanco; pero el mis- 
mo padre se retractó después, dejándolo 
en suspenso. Hoy por hoy no se sabe. Lo 
gue sí consta es que el autógrafo fué 
siempre tenido en gran veneración dentro 
de la Compañía. 


LerURIa, P.: San Ignacio de Loyola y 
el Año Santo de 1950. “Razón y Fe”, 
142 (1950), 521-534. 


Las dos perlas del Año Santo de 1550 
fueron San Felipe Neri y San lgna- 
cio de Loyola. San Ignacio era devoto 
de visitar las siete iglesias de Roma. Cua- 
tro años antes del 1550, hablando con 
el beato Fabro, pensó que sus Constitu- 
ciones se aprobasen en el año jubilar. 
Como habían de venir jesuítas de visita, 
adaptó la casa a las mecesidades. Duran- 
te el año jubilar predicaba en la iglesia 
de la Compañía, los domingos y fiestas. 
por la mañana, Estrada, y por la tarde, 
Laínez. También, a veces, en las plazas. 
Las confesiones fueron numerosísimas. 
San Ignacio obtuvo la extensión del ju- 
bileo a lugares fuera de Roma, con am- 
plios poderes de commutación en los con- 
fesores jesuitas. Al comunicar estos pri- 
vilegios a San Francisco Javier, le dice 
que esta commutación de limosna no se 
haga en favor de la Compañía. El santo 
aprovechó la estancia del duque de Gan- 
día en Roma para hacer otra iglesia más 
capaz y para el Colegio Romano. Dentro 
de aquel Año Santo fueron aprobadas 
las Constituciones, También en este año 
quiso renunciar al Generalato, pero los 
Padres no se lo admitieron. 


CERECEDA, F.: Episodio inquisitorial de 
San Francisco de Borja. “Razón y 
Fe”, 142 (1950), 1174191; 355-366; 
143 (1951), 277-291. 


A mediados del siglo xvVI dejóse sen- 
tir cierta animadversión hacia la Compa- 
ñía en un grupo de la nobleza española. 
Llegóse hasta decir que la Inquisición 
había puesto en prisión a algunos de 


ellos. Don Fernando de Valdés, en carta 
circular a la Inquisición de Zaragoza, les 
desengaña de ello. Acusaciones sobre San 
Francisco de Borja vivieron por la amis- 
tad que le unía con Carranza. Tenían 
trato íntimo, habiendo servido tal vez 
para ello la marquesa de Priego. Con la 
elección de Carranza para Arzobispo y 
la de Borja para Comisario, tuvieron que 
tratar necesariamente muchas veces de 
negocios comunes. Pero pronto se dudó 
de la ortodoxia de Carranza. San Fran- 
cisco alabó un sermón de Carranza que 
otros no habían aprobado. La amistad 
con él hizo que, después de preso Ca- 
rranza, la emprendiesen contra Borja. 
Dió pie para esta persecución el haber 
publicado el editor Juan Brocar, junto 
con obras de San Francisco, otras de 
otros autores. Fernando de Valdés y 
otros antijesuítas le prohibieron las obras. 
Cuando pidió se declarase que no eran 
suyas las obras prohibidas, mi le atendie- 
ron. Según Rivadeneyra, la causa de esta 
omisión fué porque Carranza quiso ex- 
cluir de su proceso a Valdés, y puso en 
favor suyo a Borja. Se juntó, además, 
el aprecio que sentían ¡por el Santo el 
Ruy Gómez, el conde de Fería y el du- 
que de Alba. También influyó la envi- 
dia de los que se creyeron preteridos en 
la lista de hombres para cargos que hizo 
Borja por encargo de Felipe II. Feli- 
pe II se indispuso después con Borja, 
porque en la cuestión de la dispensa para 
el matrimonio del maestro Montesa, Bor- 
ja la favoreció. También se vertieron ca- 
lumnias sobre Borja y la princesa, Ade- 
más, Felipe 1 no veía bien a Laínez 
por su ascendencia judía. 


Borja no se defendió. Se retiró a Por- 
tugal para visitar y fundar en Evora un 
centro universitario. Pero sus enemigos 
vieron en esto una fuga. Mientras estaba 
en Portugal, se seguían en España las 
actividades de Borja en el ¡proceso de 
Cazalla, Laínez manda a Borja ir a 
Roma. También el Cardenal del Este lo 
deseaba tener a su lado, Cuando recibió 
el breve Pastoralis Officii, de Pío TV, 
consultado con algunos Padres, no le pa- 
reció conveniente ir a Roma, pues de he- 
cho no se evitaba nada y se evitaban las 
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molestias del viaje. Entonces, Laínez dis- 
puso que Nadal viniese a España. Na- 
dal, desde Alcalá, le dice venga si lo 
ve viable, pues el Santo Oficio le perse- 
guía. A pesar de la carta que escribió 
al Rey Felipe Il, no mudó de parecer. 
Por eso, Nadal sale para Portugal, y en 
Oporto se encuentra con Borja, donde 
tratan sus negocios. 

Noticias traídas ¡por el padre Saavedra 
de España deciden a Borja a ir a Roma. 
A través de España, con gran peligro, 
logró llegar a Bayona. Al saberse en 
Madrid, Valdés, sobre todo, se enfadó 
mucho. Nadal satisfizo a Valdés y a los 
demás. Valdés, sin embargo, escribió a 
Roma con el fin de infonmar a Pío 1V 
de lo de Borja. Al medio año nadie se 
acordaba de lo dicho de Borja ni creía 
en ello. 


HorNEDO, R. M”.: ¿Tradujo Fray Luis 
de León en verso castellano el Cantar 
de los Cantares? “Razón y Fe”, 141 
(1950), 163-168. 

Defendió la originalidad de una tra- 
ducción Muñoz Sendino, a quien impug- 
nó “con copia de razones convincentes” 
el padre Vega. 

Fray Luis concede la traslación en ro- 
mance, pero no en coplas, al. responder 
en el proceso (3 de marzo de 1573). 
Importante conclusión ésta, si se consi- 
dera que la versión métrica es considera- 
da como primeriza (Vega, Sendino, Ol- 
medo. ¿La escribió en su prisión o en los 
años inmediatamente posteriores? Cierto 
que se ocupó del Cantar de los Canta- 
res. Pudo traducir en verso el Cantar, 
pues tuvo tiempo, papel... Pero posee- 
mos noticias poco concretas de la activi- 
dad poética de Fray Luis en la cárcel. 
Algunos creen que entonces la compuso, 
pero debemos ¡proceder con cautela. Más 
bien le parece que la traducción en ver- 
so de los Cantares complicaría su posi- 
ción. Ya absuelto, se le mandó entre- 
gar el cuadermo de los Cantares en ro- 
mance, y no hay fundamento para pen- 
sar volvería a poner en contingencia su 
seguridad. Su traducción de los Canta- 
res en romance aparece en varios Indi- 
ces. Los argumentos en contrario no tie- 
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nen gran peso, pues el testimonio de Pa- 
checo, además de ser indirecto, es muy 
tardío, y las versiones atribuídas chocan 
con lo auténtico de Fray Luis. 


SiLva Tarouca, C.: Onde esta o Rol 
dos Milagres do B.” Nuno Alvares 
Pereira, escrito por Gomes Eanes de 
Azurara? “Brotéria”, 47 (1948), 155- 
163. 

En la Crónica de los Carmelitas se 
da una descripción pormenorizada del 
convento del Carmen de Lisboa. En ella 
se habla de un libro antiquísimo manus- 
crito de Gomesannes de Azurara, com- 
puesto en el tiempo de D, Duarte, en el 
que se hablaba de los milagros del Bea- 
to. Destruído este escrito en el incendio 
de 1755, sólo una copia nos queda del 
documento. El autor ha encontrado una 
en un rollo de 221 milagros escritos en 
el siglo xv, hecha por el Chantre de la 
catedral de Evora, Manuel S. De Fa- 
ria, copiados del códice de la Cartuja 
de Evora, que la atribuye al Infante don 
Pedro. Cotejada esta copia con otras dos 
que quedan, se ve que la hecha por don 
Manuel S. De Faria es la más antigua. 
El contenido de los milagros lleva a afir- 
mar que son del tiemipo de Alfonso V. 
No cree que Azurara fuese el autor, sino 
que el códice original fuese resultado de 
los relatos de gente que eran apuntados 
por él. 


PALTRINIERI, Í. y SANGALLI, G.: Un'o- 
pera finora sconosciuta: “il liber mi- 
raculorum B. M. V.” di Fra B. Tri- 
dentino. “Salesianum”, 12 (1950), 372- 
397. 


Es una obra más del dominico que 
escribió el Liber epilogorum in gesta 
sanctorum. Se halla en el códice 1794 
de la Universidad de Bolonia. El códice 
es del siglo xIv. Como éste empieza 
y termina lo mismo que aquel libro, 
pasó desapercibido para Frati y Ponce- 
let, que habían visto antes el códice. El 
Liber miraculorum se halla intercalado. 
Lo más característico de él es el sello 
personal que le da el autor y un soplo 
de poesía que no es común en las de- 


más colecciones. Tiene, además, mayor 
número de episodios. Que la obra sea 
de Bartolomé lo deducimos ciertamente 


- del texto en que habla de sí mismo, con- 


cordando con lo que sabemos por otras 
partes. La data de la composición sería 
entre los años 1244 y 1251, la misma 
en la que se escribía el Epilogus Sanc- 
torum. El contenido es más crítico que 
otros compendios, aunque también se 
admiten leyendas. Como fuentes de su 
colección, ciertamente el Liber de Mira- 
culis sancte Dei Genitricis, erróneamente 
atribuído a Poto de Priefling. Fuentes 
menos principales: el Liber de miraculis, 
de Juan Monje; el Exordium magnum 
Ordinis Cisterciensis; los doctores de la 
Iglesia Pedro Damiano, Gregorio Mag- 
no, Bernardo. Tal vez el Mirabilis Ur- 
bis Romae. Su importancia se basa en 
el influjo que ejerció sobre hagiógrafos 
posteriores, 


MartINs, M.: A nossa poesia medieval 
em latim  ritmico. “Brotéria”, 51 


(1950), 1-18. 


A partir del siglo X11, la poesía latina 
fuera del molde clásico floreció en el 
mundo católico. Compuestas con frecuen- 
cia por clérigos que también sabían com- 
poner en clásico. En Portugal hay va- 
rios, algunos influenciados por la Visio 
Pauli, como el Libera me del Oficio 
de Difuntos de Braga. Más difícil es 
saber con certeza el origen de estas com- 
posiciones. Algunas se sabe ciertamente 
que no son portuguesas. Más tarde, en 
el siglo Xv1, don Hipólito de San Lo- 
renzo, canónigo de Santa Cruz de Coim- 
bra, escribió en latín rítmico su Flores 
et fructus spirituales. Como no parece 
fácil que se implantase este latín rítmico 
en tiempo del Renacimiento, se trataría 
de una antigua corriente literaria, de la 
que se ha perdido casi toda la produc- 
ción. Quedan aún epitafios rimados sobre 
los túmulos, como el de Alfonso de Por- 
tugal y doña Constanza, don Rodrigo 
Sánchez. Encuéntrase también un himno 
en honor de Santa lrene, tal vez del si- 
glo X. También algunas jaculatorias ri- 
madas al principio y fin de los libros. 


Liuima, A.: Le Traité de "'Amour de 
Dieu de Saint Francois de Sales et les 
auteurs classiques. “Bulletin de Litte- 
rature Ecclesiastique”, 1950, 136-159. 
Se tiene a San Francisco de Sales por 

un humanista de educación clásica. A 
decir verdad, sólo tiene 97, un 6 por 100 
de sus citas. Su modo de citar es libre y, 
a veces, de segunda mano. Su interme- 
diario es frecuentemente San Agustín, so- 
bre todo de la Ciudad de Dios. A veces 
cita de memoria, modifica, añade. Bus- 
ca en ellos no un pensamiento, sino el 
modo de exponer el propio. De los textos 
clásicos, San Francisco deja los filóso- 
ficos, los razonamientos y la retórica. Sólo 
retiene las imágenes. Con relación a los 
filósofos obra del mismo modo, divide, 
cambia, etc. Aristóteles es, después de 
Plinio, el más citado. Menciona once 
obras de Aristóteles. Tiene predilección 
por las historias y hechos que, adaptados, 
sirven para llegar a la voluntad, imagi- 
nación y corazón. Busca un método in- 
tuitivo, teniendo predilección por los ele- 
mentos fabulosos. A pesar de sentir la 
belleza, no se para en ella, y así omite 
muchos pasajes bellos, porque no le ser- 
vían para su fin educativo. 


Liuima, A.: Saint Francois de Sales el 
la Tradition. Les Péres de l'Eglise. 
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“Revue d'Ascetique et de Mystique”, 
27 (1950), 202-227. 


Grande es la lista de los padres que 
cita San Francisco. Unos 47. Van en 
cabeza San Agustín, Jerónimo, Crisósto- 
mo, Ambrosio. De 1.688 citas, 879 per- 
tenecen a los Padres, De los 47 Padres, 
la mitad se hallan citados en el Tratado 
del Amor de Dios, en el que San Agus- 
tín se lleya la mitad de las citas patrís- 
ticas, En los Padres mira imás al valor 
que a la doctrina; por eso, más que a 
la materialidad de la letra, va al sentido. 
Lo ntás frecuente es tomar de ellos 
los hechos, ejemplos, descripción de co- 
sas. A pesar de enumerar tantos Padres, 
“el valor de semejante enumeración o de 
las alusiones generales es muy reducido” 
(pág. 206). Más vale cuando compara: sus 
doctrinas. Como hacía com los autores 
clásicos, modifica, amplía, cita de segun- 
da mano. Las citas las hace para ilustrar 
los pasajes. Tampoco hay selección crí- 
tica en los hechos que cuenta, juntándose 
lo real con lo legendario. Los textos doc- 
trinales los toma, principalmente, de San 
Agustín, Pseudo Dionisio, La explota- 
ción de los Padres mo es extensa. Prác- 
ticamente en San Agustín. Entre los teó- 
logos es el Pseudo Dionisio. Los místi- 
cos flamencos, muy poco. 


P. ForTUNATO DE Jesús SACcRAMENTADO, O. C. D. 


3) VARIA 


I. Ortiz pe, Urbina, S. J.: Cómo se 
escriben las vidas de santos. “Hechos 
y Dichos”, a. XVI, t, 25 (1950), 399- 
402. 


Escribir bien la vida de un santo es 
trabajo difícil. Hay tres estilos o modos 
de escribirlas: uno, que habla a la vo- 
luntad para moverla (vidas “edifican- 
tes”); otro, a la inteligencia (vidas 
“científicas””); un tercero, a las facul- 
tades estéticas (vidas “romanzadas”). 

El tipo edificante trata de encomiar 
la obra de la gracia en el santo (ex- 


posición de virtudes, hechos extraordi- 
marios, silencio de los defectos, etc). 
Se nota en este tipo el defecto de que 
a fuerza de exaltar lo divino, viene a 
borrar el elemento humano del santo. 
El tipo científico trata de dar una vi- 
sión objetiva y completa del biografia- 
do. Es una producción histórica. Tiene 
el peligro de resultar árida y poco in- 
teresante para la imaginación y el sen- 
timiento. Reaccionan contra esta aridez 
las vidas romanzadas. Em atención al 
interés psicológico, se procura con es- 
tilo ameno presentar los rasgos que 


490 


atraen sobre todo al lector moderno, y 
se reduce al mínimo lo milagroso. En 
este tipo no siempre se evita el escolio 
de la novela, de mezclar lo histórica 
con lo fantástico. 

Lo ideal será una manera en la que 
se armonicen las buenas cualidades de 
los tres estilos, evitando sus defectos.— 


P. ApoLro DE La MADRE DE Dios, 
OACHD: 


JosÉ CAPDEVILA SERRA: £El cine y la 
voluntad. “Pro infancia y juventud”, 


2 (1951), 88-89. 


El fenómeno de que muchos jóvenes 
tengan su única distracción en el cine, 
es señal de que nos hallamos ante una 
juventud desprovista de iniciativa, abú- 
lica, sin ilusiones. El cine ha amulado su 
voluntad, su voluntad de elección. Esa 
juventud se conduce rutinariamente, ru- 
tina que excluye la reflexión. Puede 
decirse que se ha convertido en una ne- 
cesidad—vicio—, y ha creado un nue- 
vo tipo de enfermos: los “cinecómanos”. 

Un remedio puede ser el fomentar las 
sociedades recreativas: mediante confe- 
rencias, etc., se puede convencer de que 
el cine no es la única solución para el 
Joven. 


Lo mejor es prevenir el mal.—P. 
ADOLFO DE La MADRE DE Dios, O. C. D. 


Cocner, L.: Oraison et mystique. “La 
Vie Spirituelle”, 83 (1950), 492-510. 


La oración podría definirse por la ple- 
garia. Pero se presenta este problema: 
la plegaria, tradicionalmente, tiene un 
doble aspecto: súplica y unión. De estos 
dos insisten los espirituales más sobre la 
unión. Algunos, como San Francisco de 
Sales, incluyen también la contemplación. 
La oración incluye los actos de inteli- 
gencia por la meditación. Sobre ésta ha 
habido diversos conceptos a través de la 
literatura religiosa, yendo desde la “bús- 
queda” de los Victorinos al puro ejercicio 
de piedad metódico de San Buenaventu- 


s 


ra, Así pasó al público, pero empobre- 
cido, su contenido y catalogado como 
ejercicio de principiantes. Es Santa Te- 
resa la que hace entrar la mística en la 
oración por medio de la contemplación. 
La contemplación es término de la me- 
ditación para los Victorinos. Presentadas. 
las dos maneras de pensar sobre la mís- 
tica, la del padre Poulain y la de Sau- 
dreau le parecen incompletas. “La so- 
lución consiste probablemente en estudiar 
con más precisión las condiciones pro- 
pias del conocimiento místico” (pp. 506- 


507). 


Esta contemplación no es una cosa que 
no tenga relación con el alma, sino una 
gracia misteriosa que eleva el alma sobre 
sí, pero sin retirarle su espontaneidad. 
Esa espontaneidad de la contemplación 
adquirida sería un camino a la contem- 
plación mística. Defiende, por fin, la lla- 
mada universal a la mística. 


GABRIELE DI S. M. M.: Importanza 
della vita contemplativa. “Rivista di 
Vita Spirituale”, 4 (1950), 115-131. 


La causa de que la vida contemplati- 
va sea hoy mal mirada por muchos es 
no tener ideas claras sobre ella. La vida 
contemplativa tiene varios grados. En sí 
considerada, no es otra cosa que “una 
vida que se concentra en la busca de 
lla intimidad con Dios, en las relaciones 
personales. No es sólo vivir para Dios, 
sino también con Dios. El fin de ella es 
la contemplación, que, aunque don gra- 
tuito de Dios, la da de ordinario a quien 
se dispone. La vida contemplativa se 
viene, pues, a identificar con la vida in- 
terior. En este sentido es claro que no se 
puede atacar la vida contemplativa, pues 
la necesidad de la vida interior es ad- 
mitida por todos. La objeción va más 
bien contra la vida puramente contempla- 
tiva. Unos hacen valer el argumento de 
la necesidad de personal para el apos- 
tolado, pero olvidan los derechos tras- 
cendentes de Dios; han humanizado a 
Dios y se preocupan menos de la gloria 


de Dios que de la felicidad del hombre. 
Ahora bien: las almas puramente con- 
templativas dan testimonio elocuente de 
la primacía de Dios, Para ellos el con- 
vivir con los hombres es convivir con los 
hijos de Dios. El espíritu contemplativo 
es la donación total al Señor. Este ale- 
jamiento del mundo debe compensarse 
por el esfuerzo interno de unión con Dios. 
Y esta unión con Dios da a la vida 
contemplativa su valor apostólico. Ayu- 
dan a la oración con la vida de amor, 
con la unión con el Espíritu Santo, que 
es el alma de la Iglesia. 


GONZÁLEZ CAMINERO, N.: “Ejemplari- 
dad” de la vida de Cristo en la vida 
cristiana. “Estudios Eclesiásticos”, 24 
(1950), 367-394, 

Expone y critica la teoría de Max 
Scheler sobre Fúrher und Vonbilder. El 
hombre necesita, además de conocer el 
bien, hallar modelos que le arrastren. El 
modelo es el representante en un grado 
eminente de un tipo de valores. Se va a 
él no por la obediencia, sino por la ad- 
miración. En orden a lo religioso el mode- 
lo es el santo, que vive intensamente las 
verdades de la fe. Estos son dechados de 
realismo y comprensión. Jesucristo es el 
modelo de los modelos, Antes de encar- 
narse era modelo de la creación entera. 
Hecho hombre, su finalidad, además de 
redentiva, es de ser nuestro modelo de 
vida. El concepto de que la perfección 
cristiana es una imitación de Cristo ha 
estado vigente desde San Pablo hasta los 
últimos tiempos (Devotio moderna, San 
Ignacio, escuela de Berulle). Pero la 
unión de Cristo y su seguidor no es sólo 
el encadenamiento magnéticoafectivo que 
liga al modelo y sus imitadores, sino la 
unión misteriosa, pero real, de una ca- 
beza con sus miembros. Nuestra imita- 
ción no es sólo reproducción de una vida, 
sino participación de la misma. Jesús ha 
querido que nuestra vida se moldease so- 
bre la suya. 


GonzáLez Rivas, S.: Suárez frente al 
misterio de la inhabitación. “Estudios 


Eclesiásticos”, 24 (1950), 341-366. 


Habla de este misterio en el tratado 
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De Deo Uno y no en el De Trinitate. 
Es al tratar de las misiones divinas. Ad- 
mite con todos los teólogos, contra los 
nominalistas, la realidad, dándola por 
cierta. La inhabitación es común, aunque 
puede apropiarse a una persona, Para la 
inhabitación se requiere un efecto espe- 
cial, por el que Dios está de un nuevo 
modo, no bastando las gracias actuales 
que preceden a la justificación ni la fe 
informe, sino la gracia habitual, y esto de 
absoluta necesidad. Quién tenga priori- 
dad de naturaleza, la gracia o la inha- 
bitación, es cuestión que Suárez no plan- 
teó; pero, lógicamente, según lo enseñado 
en sus Disputationes Metaphisicae. hubie- 
se dicho que la inhabitación. ¿Existe 
misión al hombre ya justificado? Piensa 
con Santo Tomás que sí. Lo haría el 
'aumento en la gracia y más en algunos 
dones carismáticos. Sujeto de la inhabi- 
tación es sólo la criatura racional. El 
modo es como lo conocido en el que co- 
noce, y lo amado en el amante; pero 
esto, como exigencia de la amistad per- 
fecta que existe por la gracia santificante. 
Esto, sin embargo, —dice el padre Seve- 
rino—cae dentro del orden intencional. 
Por eso se necesita algo miás. Y recuer- 
da modernas interpretaciones que parecen 
explicarlo con más exactitud. 


Dirks, G.: Le moralisme  religieux. 
“Revue d Ascetique et de Mystique”, 
27 (1950), 193-201. 


En estos últimos tiempos se pueden 
apreciar dos maneras diversas de conce- 
bir la vida cristiana. Una de ellas es el 
moralismo. En ella casi no se mira a 
Dios, sino más bien el cómo debemos 
vivir. A Dios se le concibe como un Se- 
ñor exigente. Cultívese, pues, ante todo, 
la docilidad y las virtudes morales. Todo 
aquello que fortalezca la débil voluntad 
humana en la lucha contra las pasiones 
y defectos. La otra es la del cristiano 
verdadero. Este ve en Dios a un Señor, 
pero que al mismo tiempo es Padre, y en 
esta modalidad clava su atención, Más 
que hacer lo que mandan los mandamien- 
tos, porque así está preceptuado, porque 
si no se cumplen habrá que expiarlo 
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después, se fija en que son órdenes de un 
padre y las cumple por amor. La posi- 
ción espiritual del moralismo difícilmente 
lleva el alma a las virtudes heroicas. 
Tiene un tinte un tanto pelagiano y fa- 
risaico. Sus resultados formativos son de 
orden natural. No serán nunca hombres 
de oración, ya que su disposición ¡psico- 
lógica no está para pedir, sino para hacer. 
En una palabra: el moralismo es una 
actitud espiritual cristiana incompleta, ya 
que no influye casi la parte principal, 
que es el amor. ¿ 


GAUCHERON, M.: L'esprit religieux est 
esprit de verité. “La Vie Spirituelle”, 
83 (1950), 286-295, 


El espíritu es lo que da la vida y dis- 
tingue a una institución de las demás. 

Así, como la vida se manifiesta por el 
movimiento, reconoceremos que una comu- 
nidad vive cuando tiene comunicación 
con el exterior, cuando recibe novicios. 
La causa de no recibirles puede ser por- 
que las circunstancias sociales hagan in- 
necesaria la necesidad a que servían; 
otras veces, la causa son las persecucio- 
mes. Pero lo más ordinario es la falta de 
espíritu religioso, sin que esto quiera de- 
cir que el mayor o menor reclutamiento 
de vocaciones sea índice de la mayor o 
menor vitalidad del Instituto. El espíritu 
está en los miembros del Instituto, Las 
demás observancias son sostenedoras del 
espíritu del Instituto. Vive el religioso 
del espíritu de su regla cuando se sirve 
de las observancias para vivir más reli- 
giosamente. Lo contrario sería inútil, 
cuando no hipocresía. El espíritu religio- 
so es espíritu de verdad. Sinceridad con 
nosotros mismos, que no digamos |nuestro 
con los labios, y mío con el corazón. 
La religiosa o religioso verdadero nun- 
ca se queja de sus superiores mi se abs- 
tendrá de dar cuenta de sus cosas, El 
religioso según la letra está tranquilo 
sin ser feliz. No desciende al fondo de 
sí mismo. El religioso según el espíritu 
vive en paz; pero no contento de sí 
mismo. Áma su deber, pero se tiene en 
poco. La Regla le parece un yugo suave 
y como reclamado por su corazón. 


ZunbEL, M.: Le respect des passions. 
“La Vie Spirituelle”, 82 (1950), 595- 
609. 


* La causa de que muchos argumentos 
repetidamente refutados no logren apare- 
cer así ante los ojos de muchos, se debe 
a que muchas veces tendría uno que re- 
nunciar a cosas que han venido a ser 
parte integrante de nuestro ser. Desde 
el nacimiento, el hombre nace con pasio- 
mes que actúan sobre él. La educación 
trata de encubrirlas, pero no las quita, 
y triunfan siempre si no se las transfor- 
ma. Pero para ello hay que comprender- 
las y respetarlas, Y éstas no se muda- 
rán si en esta mudanza no ven su bien, 
su crecimiento en el ser. Hay que ver 
lo que hay de eterno en ellas. Son fuer- 
zas. Sólo, quitarlas lo que tienen de cós- 
mico y hacerlas subir a un orden supe- 
rior. Llenarlas de infinito. Pero esto exi- 
ge que encuentren un amor gratuito. Es 
imposible que entremetiéndonos donde no 
nos piden consejo logremos nada bueno. 
Al único que hay que ofrecerlas es a 


Dios, 


CALLENS; LL. Jus Le probléme du pro- 
grés spirituel. “La Vie Spirituelle”, 83 
(1950), 154-177. 


Es un problema actual no sólo en las 
almas religiosas, sino en otras muchas. 
Indicios del progreso son la búsqueda ar- 
diente de la intimidad divina y la apli- 
cación sostenida para entrar en la vo- 
luntad de Dios mamifestada sobre nos- 
otros, El no tener hambre de Dios es 
la peor señal, como esta hambre es la 
señal de una buena salud moral. Inti- 
midad con Dios que es necesaria, ya que 
Dios es el que da el crecimiento. En 
cuanto a la voluntad divina, hemos de 
cumplirla no como siervos, sino como 
hijos de adopción. A veces, la vida es- 
piritual parece estacionaria. No se ve 
progreso sensible. Si se lucha, basta, pues 
el efecto sigue a la causa; estará tal vez 
suspendido, pero llegará la hora en que 
se vea. Dios lo hace a veces para salva- 
guardar la humildad. Para que compren- 
damos de hecho que sin El no podemos 
hacer nada. Este estado parece el invier- 


no del alma. Parece que no hay vida, 
pero existe. La reacción legítima en este 
estado no es la de resignarse a estar así, 
sino la de las almas que sufren y gimen 
y reaccionan, Á pesar de que el alma se 
vea tan imperfecta, no ¡por eso es peor, 
sino que ve lo que antes no veía. Pero, 
por otra parte, ven el auxilio de Dios 
en la paciencia, perseverancia, A veces 
van las almas hacia atrás porque Dios 
quiere humillarlas, despertarlas, y a ve- 
ces, hasta la misma tibieza puede entrar 
en los planes providenciales del Señor. 


BrocarDo, P.: Verso un nuovo tipo di 
santitá eroica. “Salesianum”, 12 (1950), 


62-214. 


¿La glorificación del joven discípulo 
de Don Bosco lleva una contribución 
a la disputa sobre la posibilidad de las 
virtudes heroicas en los niños? Y en 
caso afirmativo, ¿encuentra suficiente 
justificación teológica e histórica de que 
un nuevo tipo de santidad estaría para 
aparecer en la espiritualidad católica? 
Antes de San Estanislao y Savio hubo 
niños en los altares; pero su culto, más 
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bien tolerado y permitido que positiva- 
mente aprobado. Después que las cano- 
nizaciones se llevaron con más rigor, no 
hubo ninguno. ¿Es que no pueden ser 
santos? Santo Tomás no lo ve imposible. 
Fiocchi lo cree imposible, ya que no 
han tenido tiempo para ganar los hábi- 
tos perfectos. Por el contrario, el padre 
Bruno de Jesús María y Hertling creen 
que sí. Según Garrigou-Lagrange, el he- 
roísmo encuentra en la niñez más ayu- 
das que en la edad mayor, pues los há- 
bitos malos están menos arraigados y 
Dios se complace en los niños. Real- 
mente, opina el autor del artículo, que 
si se exige la moción que Benedicto XIV 
da de virtudes heroicas, será difícil que 
puedan encontrarse en los niños. Pero 
a partir de Benedicto XV se hace con- 
sistir la santidad en el cumplimiento de 
la voluntad de Dios. Por otra parte, en 
la vida ordimaria hay materia suficiente 
para ejercitar las virtudes en grado he- 
roico, Esa simplificación hace posible la 
llegada de los niños a la santidad de la 
que abre Domingo Savio la línea. El sig- 
mícado de su Beatificación es el de pre- 
sentar el nuevo tipo de santidad, a sa- 


ber, el Niño Santo. 


P. FORTUNATO DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D. 


BIBLIOGRAFIA (*) 


J. HERRERA y VEREMUNDO PARDO, C. M.: San Vicente de Paúl. Biografía y selec- 
ción de escritos. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 1950. Un vol. 907 págs. 
Precio: 55 ptas. 


Con sumo gusto he leído este libro. Tenía ganas de gustar la sabrosa, apostólica 
y fecunda vida de San Vicente de Paúl. Y no he quedado defraudado. A nuestro 
entender, los autores han llenado su cometido. Y no dudo que sin cansancio, por- 
que se trataba de su Santo Padre. 

La Introducción, dentro de su brevedad, está bien, especialmente de la página 16 
en adelante, donde se da una breve reseña de la vida del Santo. Nos parece que 
es muy práctico. También nos gusta el “Orden lógico”, que se inserta en las pá- 
ginas 30-31. 

Dentro de la obra, la vida de San Vicente discurre flúida y —hasta a veces— 
emotiva, leyéndose sin fatiga. 

La selección de escritos del Santo está orientada precisamente a esa misma 
“Vida”, y MNevan una Introducción especial para encuadrarlos dentro del campo as- 
cético católico y para valorarlos espiritualmente. 

En fin, un libro más... de los buenos con que viene obsecquiando al público de 
lengua española la acreditada B. A. C.—P. JOAQUÍN DE LA SDA. FAMILIA, O. C. D. 


SANTA TERESITA DEL NIÑO Jesús: Obras completas de... Nueva edición de los escritos 
de la Santa, dirigida por un Carmelita Descalzo. Lib. 1: Historia de un alma, 
cuidadosamente corregida y aumentada. Lib. 1l: Consejos y Recuerdos, con pró- 
logo e interesantes notas. Novissima verba, con prólogo y notas. Cartas, notable- 
mente aumentadas y corregidas conforme al texto original francés “Lettres de 
Sainte Therese de PEnfant Jesus”. Lib. MI: Poesias, Observándose un riguroso 
orden en materias y fechas. Prólogo y notas. Oraciones, prólogo y notas. Epílogo. 
Discursos de los Romanos Pontífices cen motivo de la Glorificación de la Santita. 
Indices varios. Barcelona, Centro de Propaganda de Santa Teresita del Niño 
Jesús.—Lib. R. Casulleras, 1950. Un vol. 18/5 X 13 cms. XLVIIMI + 950 págs. 


Prosiguiendo en su benemérita labor de difundir la doctrina y la devoción de 
Santa Teresita, el Centro de Propaganda de la misma, de la Provincia Carmelitana 
Descalza de Cataluña —antes residente en Barcelona y ahora en Lérida— ha sacado 
a la luz pública esta nueva edición de los escritos de la Santita. 

La traducción es la del P. Romualdo de Santa Catalina. La de Novissima verba 
es traducción de otro Carmelita Descalzo de la provincia de Cataluña. Para las 
poesias, si exceptuamos dos traducidas por el P. Eladio de Santa Teresa, C. D., se 
ha tomado la traducción del P. Florencio del Niño Jesús, C. D. 

Por lo indicado arriba en el sumario-título, consta ya bastante bien del contenido 
de la presente edición. Queremos notar, no obstante, que la Historia de un alma 
va precedida del Prefacio, como en las ediciones francesas, al que antecede la Ad- 
vertencia del Excmo. Sr. Obispo de Bayeux-Lisieux, de las ediciones francesas, y 
una introducción a la presente edición castellana. 

Es muy interesante la Crónica teresiano-lexoviense que viene en el Epílogo. No 
es necesario ponderar la utilidad de la presente edición. El ser de los escritos de 
Santa Teresita es ya por sí mismo un título suficientísimo; pues, aparte de los 
encantos de su rica y atrayente espiritualidad, nos suministra la historia de un 
alma delicada, sublime, encantadora, que se vierte a sí misma con acentos literarios 
y sugestivos. Además, en esta edición la buena impresión y presentación, junto con 
las treinta y una láminas oportunamente intercaladas, la hacen aun más amena y 
atrayente. Ni resta interés «algún descuido del linotipista o del corrector de pruebas. 

La hermosa portada de la cubierta es ciertamente un bello simbolismo de la 
misión de la Santa en medio de los cristianos. En el fondo se destaca el Santuario 
que se le está levantando en Lérida. 


(*) Hacemos recensión de todos aquellos libros que se manden por duplicado y 
que por su elevado coste, y a juicio de la Dirección, merezcan consignarse en esta 
sección. Los demás se anunciarán en la sección Libros recibidos. 
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Contribuyen a dar mayor utilidad a la presente edición las notas aclaratorias y 
doctrinales que con oportunidad se insertan al pie del texto. 

Antes de terminar queremos advertir, por si se les pasase desapercibido para 
futuras ediciones, que en la introducción se dice que las Poesías irán en el II libro, 
mientras en el subtítulo y el texto va en el libro TIL. 

Felicitamos cordialmente a nueestros hermanos de Cataluña y recomendamos 
encarecidamente a nuestros lectores la presente edición de los escritos de la Santa 
de Lisieux.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


JUAN JOSÉ DE LA INMACULADA, O. C. D.: Teresa de los Andes. 1950. Un vol. 21,5 X 15,5 
centímetros. 252 págs. 


El P. Juan José, conocido ya por sus publicaciones en el mundo científico v 
literario, nos presenta en esta obra la vida de esta alma candorosa, que supo, en 
medio de los peligros de una aristocrática vida de sociedad, conservar la blancura 
«le su alma hasta que entró en el puerto acogedor del Carmelo, blanco de sus cons- 
tantes deseos. Aquí pudo expansionar su alma en efusiones con Jesús, anhelo de 
su alma. La vida de la hábil deportista (equitación y natación) corre sencilla en 
medio de la sublimidad Que deja entrever su virtud. 

El P. Juan José nos narra en la primera parte de este libro la corta existencia 
de Sor Teresa de Jesús, hasta dejar constancia de la incoación del proceso canónico 
de sus virtudes. En la segunda parte nos ofrece trozos bellísimos de los escritos: 
de la Carmelita de Chile. 

Hay páginas verdaderamente encantadoras. Espiritualidad exquisita y primorosa. 
de recio temple teresiano-sanjuanista, entre ecos de auras lexovienses. Según pro- 
pia confesión, Isabel de la Trinidad le encantaba, y añade: “Su alma es parectda 
a la mía, aunque ella fué una Santa; pero yo la imitaré y seré Santa.” 

Sería agradable aducir su hermosa doctrina sobre diversos puntos expresados 
con la espontaneidad de quien los vive y siente, llenos de suave aroma cautivador; 
pero no es éste lugar para ello. 

La presentación tipográfica con que nos regala Aldus, S. A., de artes graficas 
de Santander, es excejente.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


GRATINTANO FERNÁNDEZ DE LABASTIDA: Jóvenes combatientes, Lecciones de estrategia 
cristiana. Editorial El Perpetuo Socorro. Madrid, 1951. Un vol. 20 Xx 14 cms. 
194 págs. Precio: 18 ptas. 


El P. Labastida ha escrito un pequeño libro. Con frases, con imágenes, con 
conceptos que relampaguean hoy en todas las esferas de la cultura y que por lo 
mismo son accesibles 2 cualquier formación intelectual, ha logrado, en un libro pleno 
de doctrina tradicional y sensibilidad estética, exponer a los jóvenes el puro con- 
cepto de la vida cristiana, bajo la tradicional alegoría prolongada de la guerra. 
Y lo hace bien. 

Bien en el fondo, en el que palpitan los más hondos y más puros conceptos 
católicos de la vida, comprendidos en toda su fecunda profundidad. Primero con- 
vence al joven de que tiene que luchar y que es posible y necesaria la victoria. 
Luego avanza explorando el campo de batalla, desenmascarando enemigos, dando 
armas para combatir, describiendo las virtudes guerreras del combatiente y perfi- 
lando la silueta dolorida del soldado herido en el combate, su resignada humildad 
y lla esperanza segura de su recuperación. Y aunque en la milicia espiritual no 
puede haber soldados retirados, pero sí soldados victoriosos que puedan gozar en 
paz —relativa sólo durante la vída— la posición conquistada por la guerra. Cuando 
con esta guerra, que como toda guerra justa ha de tender a la restitución del orden 
violado, pueda el hombre colocar sobre su cuerpo y su alma la bandera de la paci- 
ficación espiritual, será el momento de entonar jubiloso el canto de victoria, en 
el desfile triunfal con que termina su precioso libro el P. Labastida. 

Bien en el estilo: corte militar en la frase; discreto movimiento en el período; 
capítulos breves, como artículos de un código militar, ligeramente razonados, dis- 
cretamente comentados. Bajo la superficie leve de una prosa transparente y rica, 
intuitiva y estética al más puro gusto actual, va el rumor contenido de una marcha 
siempre firme y adelante, excitada por el fervor de un gran capitán en la milicia 
de Cristo, como ez el P. Labastida. Porque su libro, en el fondo y en la forma, se 
forjó así: entre el choque violento de un celo que quisiera Mevar todas las almas 
a Cristo y la visión desolada de una universal indolencia por seguirie. Y el P. La- 
bastida, para sacar de ese marasmo las almas jóvenes, envejecidas en el orden es- 
piritual por la desilusión y la desconflanza, ha hecho un pequeño púlpito ambulante 
que lleve su voz y su espíritu, siempre alentadores, a todos los jóvenes que lo ne- 
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cesitan y que no pueden beberlo en el mismo manadero del sermón o la conver- 
sación de su autor. 

Recomendarlo a dos jóvenes —y aun a los que no lo son— es innecesario. El 
libro se recomienda solo. Tomad y leed. Estoy seguro que la conversación de este 
nuevo amigo va a seros lan grata que, si el “tiempo os lo permite, no lo vais a dejar 
de la mano hasta haber vuelto su última hoja. 

Mi más cordial felicitación al autor por su «pequeño gran libro” y a la cono- 
cida Editorial por su pulcra presentación.—P. URBANO DEL N. JEsÚs, O. C. D. 


EL y Yo. Coloquios espirituales. Traducción de la nona edición fraricesa por Carmen 
Espinosa de los Monteros, con prólogo del P. Félix García. “Religión y Cultura” 
Madrid, 1951. Un vol. 17 x 12 cms. 204 págs. Precio: 20 ptas. Distribuidora: Lar 
Difusora, Bailén, 19. Madrid. 


Estamos ante unos extractos del Diario íntimo de una mujer, muerta no ha mu- 
cho. Su nombre, Gabrielle Bossis. En cuanto 2 la naturaleza de esie Diario, dice 
en la Introducción (p. 35) A. de Parvillez, S. J.: “son “palabras imteriores” perci- 
bidas por el alma como viniendo de Cristo y anotadas por ella al instante, inmedia- 
tamente. No hay apariciones, ni audición externa, todo ocurre más allá del mundo. 
de los sentidos, en una región más profunda”. 

En medio del encanto que le da su carácter íntimo y de vivencia espontánea, 
Los suministra una magnífica doctrina espiritual, sólida y robusta. Su tónica se 
mueve entre ecos de sencillez y de ingenuidad. Y junto a la dureza que entrafñía el 
sufrimiento se nos revela una auténtica vida cristiana con la sonrisa en los labios, 
las alegrías de la intimidad y las dulzuras del amor. La flor de la conflianza ger- 
rina esbelta entre las caricias de un Dios enamorado de las almas. Sencillez, con- 
fianza, amor, espontaneidad en el trato con Jesús, dulzura, afabilidaad con los de- 
más, elc., son ideas que embellecen las páginas de este Diario. 

Queremos hacer resaltar la sublime lección que sugiere, muy apropiada para la 
humanidad actual, absorta en sus negocios y preocupaciones: En todas partes y en 
todo momento el alma puede comunicar en su interior con Dios y sobrenaturalizar 
su vida. 

En esta edición, el Diario viene avalado por el prólogo del P. Félix García, un 
prefacio del Obispo de Nantes, Mons. Villepelet, un proemio del P. Lebretón, $. J., 
y la Introducción del P. A. de Parvillez, S. J. > 

Al final, un índice de materias facilita el encuentro de su doctrina ascética y 
aumenta, al mismo tiempo, su utilidad. 

La presentación, sencilla; la impresión, clara y nítida.—P. ADOLFO DE LA M. DE 
Dios, O. C. D. 


J. OKINCZYC, R. TROISFONTAINES, P. DIFFINE, S. J.: La muerte. Traduc. del original 
francés por el M. I. Sr. Dr. D. A. Sancho, Magistral de Mallorca. Stvdivm de 
Cultura. Madrid-Buenos Aires, 1950. Un vol. 19,5 x 12 cms. 80 págs. 


Una de las manifestaciones del materialismo actual es el horror y frialdad con 
que se mira a la muerte. El médico, el filósofo, el sacerdote, hablan aquí con pers- 
pectiva cristiana de ese hecho ineludible y único en la vida del hombre. El média> 
debe mirar al hombre integral, que es cuerpo y es alma, y ha de tener presente no 
sólo la vida del cuerpo, sino también la del alma. El filósofo, que ve en la muere 
el comienzo del verdadero ser que cada uno se ha fraguado en la vida. El sacerdote, 
que ve la coyuntura más favorable para unir definitivamente al hombre con Dios. 

Libro útil para todos, pero de modo especial para quienes tienen la sublime 
misión de conservar y proteger la vida de sus pacientes.—P. ADOLFO DE La M. DE 
Dios, O. C. D. 


EspIGAs. “Tip. Cat. Casals”. Caspe, 108. Barcelona. Un vol. 8,5 Xx 12,5 cms. 232 pá- 
ginas. Precio: 20 ptas. 


Hermoso libro de maduras reflexiones brotadas al contacto de la palabra divina 
del Evangelio. En un ambiente delicioso pasa ante nuestra vista la figura dulce, 
bienhechora, misericordiosa, redentora..., divina de Jesús. El es el centro, la mi- 
rada atrayente que subyuga «Jl alma que medita. Jesús aparece en su verdadera 
realidad sobrenatural y humana. En todas las cosas ha de ver el alma a su amante 
Jesús, y El es para ella todas las cosas: salud, sostén, fortaleza, ciencia, sabiduría, 
consuelo, descanso, paz, refugio, vida, etc. 

Son cuarenta y un punto. El pórtico, entre perfumes de aromas marianos. La 


presentación editorial, brillante: impresión a tres tintas, en papel couché, con pro- 
fusión de grabados. 


BIBLIOGRAFÍA : 497 


El estilo, entre cierto ritmo, se mueve sencillo, vivo, concreto, sin olvidar la 
solidez en ia doctrina y ausente de toda sensiblería. Sin duda, estas Espigas “saben 
a Jesús”.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. ) 


F. RAMÓN SARABIA, Redentorista: El San Gerardito de los Niños. Edit. El Perpetuo 
Socorro. Manuel Silvela, 14. Madrid, 1950. Un vol. 15,5 X 10,5 cms. 165 págs. 


Expone el autor “algunas maravillas de la vida de San Gerardito”. Se dirige a 
los niños acomodándose a su capacidad. Es una charla. 

Destacando el lado maravilloso en la narración, sabe sacar su conclusión prác- 
tica espiritual. Doctrina en pequeñas dosis, asimilable por las pequeñas almas ¡ju- 
veniles. Asociada a lo maravilloso, quedará grabada fuertemente en sus corazones. 

El estilo ameno y de aventura infantil hará que el San Gerardito de los Niños 
sea leído o escuchado con la gvidez de un cuento de hadas. Su presentación y 
grabados contribuirán a fijar aun más en la tierna fantasía del niño la vida del 
Santo Redentorista.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


ANTÓN LOETSCHER, S. M. B.: Entrando en la vida. Una palabra a los jóvenes cuando 
se despiden de la escuela. Trad. del alemán por el M. I. Sr. Dr. D. A. Sancho, 
Magistral de Mallorca. Ediciones Stvdivm de Cultura. Madrid-Buenos Aires, 1950. 
Un vol. 19,5 x 14 cms. 72 págs. 


Se dirige a los jóvenes precisamente en ese momento crítico del paso de la es- 
cuela a una mayor libertad, en ese momento en que se va acentuando la responsa- 
bilidad del joven. El autor da sabias orientaciones que servirán de guía en ese nue- 
vo ancho campo que se abre ante la inexperta mirada juvenil. Normas sobre su 
profesión o carrera (elección, aprecio, cumplimiento), sobre la higiene y cuidado 
de su cuerpo, lo que ha de contribuir a formar su carácter en el tiempo de su ex- 
pansión fisiológica y psicológica; y, finalmente, sobre lo que ha de ser centro y 
eje de toda su vida: la religión. 

Las observaciones adecuadas, con oportunos ejemplos, están finamente orienta- 
das y acomodadas a la psicología del joven. El sentimiento de aparentar y querer 
ser hombre y valiente es algo muy natural en él. Con tino pedagógico el autor va 
señalando lo que le hace en realidad hombre y en qué está la verdadera hombría, 
fácilmente falsificable. El libro rezuma' delicadeza. 

La presentación editorial, esmeradísima.—P. ADOLFO DE LA M. DE Dios, O. C. D. 


ANTÓN LOETSCHER, S. M. B.: Entrando en la vida. Una palabra a las jóvenes, cuan- 
do se despiden de la escuela. Un vol. 70 págs. Lo demás, como el anterior. 


Dos ideas centrales atraen hacia sí todas las de este libro, dirigido a las jóvenes: 
Conservarse puras y llegar a la madurez que exige la maternidad. Con este pro- 
grama la joven podrá llegar a satisfacer ese anhelo espontáneo en ella de ser 
hermosa y ser querida. 

Hermosas apreciaciones acerca de su formación hogareña, previa a todo otro 
destino especial posterior. El aprendizaje de los oficios de un ama de casa es algo 
que toda joven ha de realizar. 

Hay una hermosura sencilla que la joven ha de buscar en todo. 

El autor va diciendo su palabra sencilla y delicada sobre la conducta que una 
joven ha de observar frente a los problemas que principalmente se le presentan: 
el fisiológico-sexual y el del joven. La deja eligiendo el esposo que Dios le haya 
asignado: Cristo o un hombre. 

La presentación es igualmente esmeradísima.—P. ÁDOLFO DE LA M. DE Dios, O. 
E D; 


EmiLto ENGiso VIANA: La muchacha en la oración. Ed. Stvdivm de Cultura, 1950. Un 
volumen 15 x 10 cms. 583 págs. 

Si de algo suele motejarse el espíritu de la mujer, en ceneral, y de la joven, en 
particular, es de superficialidad. De abí que el libro del señor Enciso comience 
invitándola apremisntemente a meditar. “¡Muchacha! Detente y medita... La que no 
piensa, con facilidad resbaia y cae” (p. 5). Es necesario dar peso a la vida a base 
de meditación. e 

Y como materia de esta meditación, alimento del alma, que ha de ser diaria, 
como diario es también el alimento del cuerpo, ha elegido 10s más bellos temas de 
la inagotable cantera del Evangelio, y Con maestría, con veteranía, los va haciendo 
pasar vivos y Subyugadores por delante del lector. 


S 
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“Quod sapit, nutrii”. El libro del señor Enciso está llamado a hacer gran bien 
a las almas, porque el alimento sólido de la tradicional doctrina evangélica está 
en él preparado, por su estilo, por su presentación, conforme a los gustos literarios 
del pensar y «el sentir modernos.—P. URBANO DEL N. JEsÚs, O. C. D. 


M. RiQuET: El cristiano frente al ateísmo. Colección “Cuestiones Actuales”. Bilbao. 

Un vol. 20 x 12 cms. 159 págs. Precio: 16 ptas. 

A medida que habla el apóstol jesuíta en Nótre Dame, A. de Miguel va teniendo 
la buena idea de servirnos traducidas sus charlas. Las presentes conferencias cua- 
resmales que nos brinda la prestigiosa editorial Desclée de Brouwer creemos que 
superan a todas las anteriores del sabio predicador. En primer lugar, el tema se- 
leecionado es céntrico en la vida de hoy y, sobre todo, es admirable la muestría 
con que lo lleva el orador a través de la ciencia, del existencialismo y del comu- 
nismo a desembocar en la solución del ambiente trágico en que, en apariencia, 
triunfa el mal; pues “Dios está en nuestra historia”. 

La primera conferencia, Nuestros hermanos los ateos, la juzgamos paulina, mo- 
dernísimamente paulina, hondamente humana y cuyos puntos de vista faltan en 
lo mayorla de los manuales filosóficos y teológicos. Es una página de vida. Re- 
salta también el interés de la tercera sobre el ateísmo marxista, la “religión de 
ta impaciencia”, que anticipa el infierno y suprime la gloria, frente al cristianismo, 
que enseña a evitar el primero y a alcanzar indudablemente la otra. 

No queremos omitir tampoco otro mérito del P. Riquet. Es el estilo papal de su 
charla. Echa mano sin melindre de toda clase de autores profanos junto a la ar- 
gumentación del Evangelio; que eso haría San Pablo. Unica manera de hablar de- 
Jeitando y convenciendo a los auditorios reales de hoy; método que en algunos 
círculos sacerdotales de formación antigua, sobre todo en España, todavía se con- 
tradice, y hasta se ha llevado, inútilmente, como acusación a las curias episcopa- 
les repetidas veces.—P. NAZARIO DE SANTA TERESA, O. C. D. 


CARLOS DE LA INMACULADA, Pasionista: Pío X, el Papa de la Eucaristía. Ed. Pía So- 
ciedad de San Pablo. Un vol. 18x12, 304 págs. 


Tres características auguran al libro del P. Carlos un éxito indudable: su opor- 
tunidad, su tema y su estilo. 

Sobre la primera no es necesario hablar. El Papa más vivo de cuantos han 
muerto en los últimos tiempos es Pío X. Las flores siempre frescas que encontra- 
ba el peregrino sobre su sepulcro ya antes de haber sido elevado al honor de los 
altares, eran un testimonio y un símbolo; testimonio de la veneración que el pueblo 
romano sentía hacia aquel Pontífice que como pocos había robado sus simpatías, 
y el símbolo de que su recuerdo estaba también vivo de continuo, siempre fresco, 
en el altar de la inteligencia y del corazón de los fieles. Por eso siempre hubiera 
sido oportuno hablar de Pío X; pero mucho más ahora, cuando a la estatua de su 
grandeza ha puesto Pío XII por pedestal nada menos que la gloria de Bernini. 

Y con esto hemos hablado también de la importancia de su tema. Tan impor- 
tante y tan sugestivo como puede serlo el ponernos en contacto vivo con una hu- 
manidad tan plena y, al mismo tiempo, tan divinizada como la de Pío X. 

Y su estilo nos ayuda a conseguirlo. Ha querido el P. Carlos darnos una “vida... 
viva”, Y lo ha conseguido. Con su estilo anecdótico, sencillo, transparente, y con 
un dejo de intimidad que en el presente caso se tiñe inevitablemente de simpatía 
hacia el biografiado, va el autor serenamente, delicadamente, dibujando su vida 
y su contorno, y casi sin darnos cuenta llegamos al fin y vemos, gratamente sor- 
prendidos, que ha terminado por dibujarse en nuestra alma una figura espiri- 
tual subyugante, de más atractivos aún que la puilcra figura que siluetea su 
libro.—P. URBANO DEL N. JEsÚs, O. C. D. 


FRANCISCO X. PEIRÓ, S. J.: Fernando de Huidobro, Jesuita y Legionario. Espasa Cal- 
pe, S. A, Madrid, 1951. Un vol. 23 Xx 15,5 cms. 322 págs. 5U ptas. 


“Pero entretanto que ese feliz suceso llega (la aprobación por la Iglesia de las 
virtudes del P. Huidobro), nadie que haya leído estas páginas podrá negar que su 
protagonista es una legftima gloria de la juventud española, una gloria de la Com- 
pañía de Jesús, una gloria del apostolado castrense y una gloria de España.” 

Así termina el P. Peiró el último capítulo de la vida del P. Fernando Huido- 
bro, jesuíta y legionario. En efecto, después de leer este hermoso volumen, editae 
do y presentado esmeradamente por Espasa Calpe, aunque su lector no sea mon- 
tañiés y capellán ex combatiente como quien escribe esta sencilla recensión de la 
santa vida y gioriosu muerie del P. Huidobro, montañós y capellán combatiente, 
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A 
tiene que concluir afirmando la verdad de las palabras del P. Peiró antes citadas. 
Que el P. Fernando Huidobro era un alma selecta, reciamente formada en lo 
bumano, en lo científico y en lo espiritual, lo va probando documentalmente el 
docto biógrafo hasta la convicción. Síguele paso a paso a través de sus apreta- 
dos treinta y cuatro años de existencia. Todo ello narrado con cariño de herma- 
no en religión, con soltura literaria, con ambientaciones históricas, geográficas. 
que encuadran la vida del biografiado, con documentos tan serios como el Proceso 
de Beatificación y Canonización, su Diario íntimo, sus apuntes espirituales. 

Es la vida del P. Huidobro un ejemplarísimo modelo para todos, muy especial- 
mente para los jóvenes estudiantes que caminan hacia el sacerdocio. Su único fin 
es Dios... Y como para abrazarse con Dios es necesario renunciar a sí mismo, tra- 
baja con redoblado entusiasmo en conseguirlo con el ejercicio de todas las virtu- 
«des. Y como todo puede servir a la mayor gloria de Dios, a nada renuncia el Pa- 
dre Huidobro que sea noble: arte, ciencia que le acerque al Señor y le sirva apos- 
tólicamente de medio para conquistar almas. San Pablo era su guía y capitán 
por estos vericuetos dificilísimos de penetrar en las almas, sueño dorado de su 
vida sacerdotal. Y como capellán castrense nos dejó lecciones admirables de cómo 
se debe amar, cuidar y tratar al soldado en tiempo de paz y en tiempo de guerra. 

Los siete capítulos que hablan de sus últimos meses, consagrados totalmente 
a? apostolado sacerdotal y castrense de los legionarios de la Cuarta Bandera, son 
de tan profunda emotividad y sincero realismo en las pinturas bélicas del Clíni- 
co, del Jarama, de Aravaca, en las que heroicamente, como hombre y sacerdote, 
interviene el P. Huidobro con sus legionarios, que nos hacen temer y lamentar 
pudiesen quedar baldíos tantos sacrificios y tanta sangre para la regeneración de 
la España soñada y amada por el P. Huidobro. 

Dios no lo permita. Y que el celoso patriota y ministro del Señor, P. Huido- 
bro, que ofreció su vida joven, sus ensueños, su ciencia humanista y filosófica 
por Dios, las almas y España, consiga del Altísimo no sea infecunda la sangre 
Ge tantos héroes conocidos e incógnitos.—P. PEDRO TOMÁS DE LA SDA. FAMILIA, O.C. D. 


ABEL MORÉU: San Francisco deja el Paraíso... (Colección Franciscalia). Editorial 
Franciscana. Barcelona, 1951. Un vol. 12x18 cms. 198 págs. 


Diríase que todo el candor de las clásicas “Florecillas” se ha vertido de nuevo 
en estas páginas. San Francisco deja el Paraiso es un libro que instruye, cautiva 
y deleita. Un libro ameno, encantador, sencillo. Sobre todo, sencillo. Como el fran- 
ciscanismo del “Poverello”. 

Muy diferente suerte correríamos de beber en la Fuente Evangélica donde se 
saturó Francisco. 

San Francisco no ha muerto, y, porque no ha muerto, es preciso que viva. Y 
esto es lo que hace el autor de este librito: hacer vivir a Francisco de Asís en 
este siglo XxXx.—P. ANGEL M. DEL N. JEsÚús, O. C. D. 


JUAN ALBERTO DE LOS CÁRMENES: Breviario de oro. Un vol. 19 X 13 cms. 140 págs. Pre- 
cio: 10 pesetas. 

Germinación natural de su vocación temperamental y de su vocación religiosa, 
el P. Juan Alberto ha dado a la estampa un exquisito libro de poesía religioso- 
carmelitana. 

El libro es, ante todo, una selección, una brevísima selección si se compara 
con la inmensa producción poética del autor, parte publicada en revistas, parte 
inédita aún. Inédita... porque el P. Juan A. no escribe para publicar; no le mue- 
ven a ello miras publicitarias, honoríficas o retributivas; lo que le importa es can- 
tar: que lleva esta necesidad metida muy dentro en el alma, y por eso su canto 
es la armoniosa expresión de una necesidad psicológica. Y en esta necesidad de 
esnto, de decir con hondura, con delicadeza y con ritmo —que tal entiendo yo la 
poesía— algo a Dios, a Jos hombres, a las cosas, creo que está la fuente primera 
de los grandes valores del libro y también la explicación de algún pequeño de- 
fecto. : 

El que no es poeta por vocación, sino que forja y ensambla sus versos como el 
herrero las piezas de una máquina, después de cada poesía queda agotado, también 
como el herrero después de la jornáda de trabajo. Pero el que es poeta de verdad 
siente siempre la insatisfacción de que queda allá dentro, bullendo como agua de 
manantial, mucha más poesía de la que ha podido aprisionar con la ágil contracción 
(le sus versos. Por eso nos satisface esta primera nota que encontramos en el libro 
dei P. Juan A.: la inquietud de nuestro poeta ante su propía poesía; poesía 
brotada con la misma espontaneidad con que brotan algunas veces las sonrisas 


o las lágrimas: 
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; 
Busco el seno de un verso cristalino 
que no opaque el reflejo de belleza 
de un astro que hay en mí, claro y divino; 
y mientras cuanto encuentro no lo expresa 
inunda lo interior de mi destino 
con un destello oculto de tristeza. 


Y después, al fin de todo el libro, siente empujarle la corriente de la poesía 
en su alma con tanta fuerza, que le parece no haber acertado a cantar: 


Tú me diste un cantar cuya flor no se ha abierto. 
¿No he de ver en la tierra florecer tu cantar?... 


Así termina. Y nos queda también a nosotros la dulce impaciencia de escuchar 
ese hondo cantar que se quiebra en jrisaciones de luz y sentimiento al pasar par 
el alma estética del P. Juan A. 

Su poesía es religiosa, Y no sólo religiosa, sino monacal. Lo mismo cuando rima 
realidades enclavadas por naturaleza en el área de lo religioso que cuando toca 
cosas profanas, indiferentes, su mirada aparece siempre empapada en nostalgias 
divinas, y es su contemplación de las cosas una visión del mundo desde la pe- 
numbra claustral. Que sé muy bien que la “Oración campesina de San Juan de la 
Cruz” es también oración campesina del poeta: 


¡Intérpretes intermedios 

de una lengua más subida! 

¡Intérpretes de los ángeles 

en la luz de Andalucía! 

Estrelluelas, flores, aguas, 
¿qué le diríais...? 


Y, por fin, su poesía es también Carmelitana. ¡Lástima grande que no exista 
una amplia y orgánica colección de poesía Carmelitana! Estoy plenamente con- 
vencido de que lo mismo que la Escuela Mística Carmelitana tiene sus caracteres 
propios, individuantes, así circula por nuestros poetas una inspiración que, cons- 
ciente Oo inconscientemente, se colora siempre de lo que podríamos llamar matiz 
propio de la poesía Carmelitana. Un auténtico misticismo circula por las venas 
delicadas de nuestra poesía; misticismo que por Carmelitano —español y castella- 
no— leva necesariamente grabado su sello psicológico y se goza, como en su rea- 
lidad primera, en el íntimo contacto de Dios aprisionado en los brazos tendidos 
de las ansias del alma. Y éste es precisamente el carácter que más resalta en 
la poesía del P. Juan A.: 


¡Por bondades y amores te entregaste en mi senda! 
¡Ya no habré de soltarte! 

¡Hoy mi vida es la dicha de guardarte y de amarte! 
¡Y ahora falta tan sólo que me quites la venda! 


Así comienza su libro. 


Tú pusiste en mi alma la flor de un cantar; 
pero aún no se ha abierto. 

En el fondo está quieta, con misterios de ritmo, 
lo infinito en sus broches... 


Así termina. Y este Dios presentido y hecho fuente de cantares es el inspt- 
rador de su profunda poesía, a lo largo del sendero. Una poesía plena de fondo 
Givino, de forma varia, siempre exquisita, delicada, aristocrática. Poesía que sitúa 
2 su autor entre los grandes poetas religiosos modernos y que le aupará aún más 
a medida que vaya adquiriendo más personalidad, más independencia en su forma 
y más hondura en su pensar. Queremos también recordar al A. que lo único que 
mueve, que conmueve, es lo concreto, lo determinado. Por eso creemos que su 
poesía ganaría en fuerza y emotividad trocando algunas imágenes y metáforas de- 
masiado etéreas, demasiado abstrusas, por otras más humanas, más concretas e 
intuitivas; y también procurando no alargar demasiado las comparaciones ni 
abusar de la descripción de elementos externos al objeto de cada composición 
en concreto. Total: “peccata minuta” o, quizá, “puntos de vista”. 

Y ya, para terminar, sólo nos queda felicitar a su autor y pedirle con since- 
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ridad que cuando haya conseguido revestir de la carne de su opulenta poesía ese 
impalpable cantar, siempre nuevo, que de continuo resuena en su alma, quiera 
servirlo a sus lectores en un nuevo libro, émulo, en su nítida y estética pre- 
sentación, de su Breviario de oro.—P. URBANO DEL N. JEsÚs, 0.C. D. 


J. ZARAGUETA: Filosofía y vida. I. Vida mental (descripción). Instituto Luis Vives, 
de Filosofía. C. S. 1. C. Madrid, 1950. Un vol. 26 Xx 18 cms. 388 págs. 


La presente obra de Zaragúeta es una maravillosa geografía psicológica donde 
no falta zona de espíritu sin describir ni término castellano que aportar. Era lo 
que el autor se proponía: hacer “una pura y simple descripción” (Introducción). 
Pero no sólo esto. Zaragúeta nos da una dirección personal, marcadamente dis- 
tinta a anteriores direcciones neoescolásticas; y, sinceramente, esperamos con 
ansia los otros tomos que nos promete para verificar sus acertadas posiciones. 
“Centrada tradicionalmente (la Filosofía) en torno al ser en general y a los seres 
ho vivientes y vivientes, culminantes en el Ser Absoluto, la Filosofía vino a girar 
desde la Edad Moderna en torno al conocer como vía conducente al ser en cues- 
tión. Hoy es frecuente darle un sentido vital, y cabalmente tal es mi punto de 
vista favorito, ya que no exclusivo, de los anteriores, puesto que todo ser y todo 
conocer se nos dan en el ámbito de nuestra vida personal. Tomar ésta como pun- 
tc de partida de la tarea -filosófica es perfectamente lícito y hasta tiene sus 
ventajas desde el punto de vista crítico. La crítica, en efecto, es tanto más radi- 
cal y, por ende, más perfecta, cuanto menos “supuestos” contenga, y nada menos 
dudoso, nada más íntimo para cada uno de nosotros que su propia vida.” (Preám- 
bulo.) 

Este viraje al vitalismo sano, más que profesado, proclamado tan serenamente, 
lo recibimos con alborozo. Es, además, obligado para todo filósofo español que 
quiera entroncar con la filosofía española, que, respetando opiniones, no es otra 
cosa que e€se vitalismo anticipado en siglos al vitalismo, moda inhumana, de es- 
cuelas francesas y alemanas. Y Zaragúeta es un nombre que puede representar 
muy bien con esta su nueva obra la filosofía moderna española, genuinamente 
tal, frente al extranjero vitalismo de Ortega. 

No podemos dar más detalles, puesto que hemos dicho que el presente volumen 
es meramente descriptivo, exhaustivamente descriptivo, con una descripción más 
útil y realista que la de los esquematismos de Kant; pues aquí se describe para 
todas las filosofías pasadas y presentes, y, en los análisis de La Razón Pura, para 
un sector reducido de filosofía moderna. Filosofía y Vida es, terminamos, una de 
las buenas publicaciones, hechas a conciencia, del Instituto Luis Vives.—P. NAZARIO 
DE SANTA TERESA, O, C. D. 


P. JUAN PRADO: Biblia y predicación. T. 2, Amós, el profeta pastor; t. 3, Judit; t. 4, 
Tobías. Introducción, versión y comentario teológico popular. Edit. El Per- 
petuo Socorro. Madrid, 1950. 64, 168 y 208 págs. 15 Xx 11 cms. Precio: Rústica, 
5, 10 y 12 pesetas, respectivamente. 


El primer cuaderno de esta nueva colección Biblia y predicación, que inicia el 
benemérito P. Prado, no ha aparecido todavía. Su título, Directrices de la Santa 
Sede sobre esta materia, indica su objeto. 

Las características de esta nueva colección son bien sencillas: introducción 
breve y apretada sobre cada libro, en la que se tienen en cuenta los últimos ade- 
lantos bíblicos y una nota bibliográfica; traducción del original y comentario 
teológico popular, y, en los dos últimos, contenido dogmático de los mismos. 

Los fines del autor no pueden ser más laudables: poner al alcance de todos 
los tesoros doctrinales y pedagógicos de la Biblia. Y a la verdad que lo consigue 
plenamente, Tanto por la presentación externa (tomitos cortos, de bolsillo, esme- 
radamente presentados) como por el fondo doctrinal que encierra y el modo sen- 
cillo y asequible con que es expuesto.—P. ROMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


P. Jos LLAMAS: Biblia medieval romanceada ¡judio-cristiiana. Versión del A. T. en 
el siglo xty sobre los textog hebreo y latino. Edic. y estudio introductorio 
por el P... T. I. Génesis-Reyes. Consejo Sup. de Inv. Cient. Madrid, 1950. LX-607 


páginas. 24x17 Cms. 

Los lectores de Estudios Bíblicos ya conocen las características de esta Biblia 
que presentamos desde estas columnas, pues hace ya mucho la viene publicando 
el incansable P. Llamas en sus páginas. Ahora ha recogido en este primer volu- 
men lo que allí publicó. 
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Precede una introducción vasta, en la que estudia el hecho de las versiones 
españolas desde el siglo xn y Jas causas de su no divulgación. Luego se detiene 
en el examen de diez manuscritos escurialenses en que se contienen esas versio- 
nes. Examina la paleografía, el contenido y sus características especiales: una ex- 
pliícación minuciosa de cada manuscrito, que permite formarse una idea perfecta 
de cada uno. 

Este es el primer tomo de lo que formará un día el Corpus de Biblias medieva- 
les romanceadas, que por otro lado aparecerán en su publicación independientes 
las unas de las otras. Este tomo no responde al primer manuscrito por orden 
cronológico de composición, sino al más completo, conforme a la intención de 
publicar primero los más completos para seguir luego por los fragmentarios. 

El interés espiritual en ellos archivado, y sobre todo su importancia filológica, 
no hace falta ponderarlos, como tampoco su sabor oriental hebreo. 

A continuación de la Introducción se reproducen fotocopias de algunos pasa- 
jes viñeteados del manuscrito. 

Un indice-glosario de las palabras más raras y desusadas, otro de nombres 
propios traducidos en su significación etimológica y otro de capítulos completan 
este interesante volumen.—P. ROMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D:. 


CRONICA 


CUARTO CONGRESO INTERAMERICANO 
DE EDUCACIÓN CATÓLICA 


Del 25 de julio al 5 de agosto ce- 
lebró en Río de Janeiro su IV Congre- 
so la Confederación Interamericana de 
Educación Católica, Fué fundada la C. 
I. E. C. en Bogotá (1945) al celebrarse 
el primer Congreso Interamericano de 
Educación Católica. Celebró su segundo 
Congreso en Buenos Aires (1946) y el 
tercero en La Paz (1948). 

En este IV Congreso, doce Comisio- 
nes estudiaron otros tantos temas que les 
fueron asignados. Las conclusiones apro- 
badas fueron las siguientes: 1.” Es ne- 
cesario que los educadores tengan una 
filosofía sana, sólida y clara antes de 
lanzarse a experiencias nuevas. 2.” El 
catolicismo posee un rico tesoro de filo- 
sofía pedagógica no explorado suficien- 
temente; los teólogos y filósofos católicos 
deberían elaborar una síntesis de esa fi- 
losofía que fuera útil a los educadores. 
3. La filosofía cristiana es suficiente- 
mente amplia para dar cabida a las 
aportaciones buenas y útiles de las cien- 
cias positivas modernas; pero no se con- 
funda el experimentalismo (filosofía) 
con la experimentación (técnica). 4.” Los 
problemas filosóficos, aunque primeros en 
el orden de los valores, no deben con- 
fundirse con la metodología pedagógica, 
de la que son independientes, 5.” Entre 
las filosofías no cristianas téngase sumo 
cuidado, con el idealismo, que se pre- 
senta bajo formas de existencialismo ateo, 
sentimentalismo, historicismo y aun con 
prácticas espiritistas, y niega a Dios, al 
pecado original y a la Redención tanto 
como el materialismo. 6. Por encima 
de todas las teorías está la filosofía cris- 
tiana escrita en el Evangelio, a la cual 
deben siempre recurrir los educadores 
católicos, 

Con motivo de la clausura del Con- 
greso, el Papa pronunció un radiomen- 
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saje, en que puso de relieve la trascen- 
dencia de la educación: educación físi- 
ca, intelectual, moral y religiosa, y su 
flagrante actualidad. “La educación del 
hombre—dijo—comienza en la cuna; la 
escuela primaria insustituíble es el hogar 
doméstico.” Hoy presenciamos la deplo- 
rable decadencia de la educación fami- 
liar. El suplir las deficiencias de la es- 
cuela doméstica es la gravísima tarea que 
incumbe hoy al educador católico. 


SEMANA DE ESTUDIOS JOSEFINOS 


Del 28 de agosto al | de septiembre 
se celebró en la Pontificia Universidad 
de Salamanca una Semana de Estudios 
sobre San José, organizada por la revista 
“Estudios Josefinos”, que dirigen los pa- 
dres Carmelitas Descalzos de Castilla. 
Su tema central fué la paternidad de San 
José. Se estudió en los Santos Evangelios 
y sus Comentaristas, en los Padres grie- 
gos y latinos, en la teología, en la li- 
turgia, en el arte, su verdadero valor y 
sentido, su relación con el orden hipos- 
tático. Tuvieron relación más directa con 
Revista DE [ESPIRITUALIDAD los traba- 
jos del padre José Antonio del Niño 
Jesús, O. C, 'D., director de “Estudios 
Josefinos”, acerca de La paternidad de 
San José sobre la Iglesia, y el del padre 
Lucinio del Santísimo, O. C. D., redac- 
tor de REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, acer- 
ca de La paternidad espiritual de San 
José sobre la Orden del Carmen. 


Dos SEMANAS DE ESTUDIOS 
SUPERIORES ECLESIÁSTICOS 


Prosiguiendo en su infatigable labor, 
el Instituto Francisco Suárez, del Con- 
sejo Superior de Investigaciones Cientí- 
ficas, ha celebrado en Madrid la XI Se- 
mana Española de Teología y la XII 
Semana Bíblica Española, Esta última 
en colaboración con A. F. E. B. E. 

La Semana de Teología (17-22 de 
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septiembre) versó sobre diversos temas 
en torno a la encíclica “Humani gene- 
ris”, Relación especial con nuestra “re- 
vista tuvieron las ponencias del padre 
Emilio Sauras, O. P., acerca de La gra- 
cia del “Apostolado”, y la del padre 
Manuel G. Miralles, O. P., sobre El co- 
nocimiento por comaturalidad en Teo- 
logía. 

El tema central de la Semana Bíblica 
(24-29 septiembre) fué el “sensus ple- 
nior”, Merece aquí consignación especial 
el tema desarrollado por el' padre Al- 
berto Colunga, O. P., Habitabo inter eos 
et ego Deus eorum. Un ejemplo de sen- 
tido pleno. 


Muere La M. Inés DE JesÚs. 


El día 28 de julio moría en Lisieux 
la M. Inés de Jesús, hermana de Santa 
Teresa del Niño Jesús. Había nacido 
María Paulina Martín—nombre de pila 
de la M. Inés—el 7 de septiembre 
de 1861. Santa Teresita, a la muerte de 
su madre, la escogió por su “Madreci- 
ta” (29 agosto 1877), y de ella recibe la 
primera instrucción y educación. El 2 
de octubre de 1882 ingresa Paulina en: 
el Carmen de Lisieux y toma el nombre 
de Inés de Jesús. Su entrada es causa 
de un gran disgusto para Teresita, como 
ésta nos lo cuenta en la Historia de un 
alma, cap. HI. Su petición de entrada 
en el Carmen es rechazada por ser dema- 
siado joven. Tanto los familiares como 
los Superiores del ¡Carmelo se oponen; 
sin embargo, la M. Inés supo seguir ani- 
mándola en su vocación. “Para alentarme 
—nos dice—en mi vocación solamente 


é 
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encontré un alma, la de mi querida Pau- 
lina. Mi corazón halló en el suyo un 
eco fiel, y sin ella no habría llegado yo 
a buen seguro a la bendita orilla que 
cinco años atrás la recibió a ella.” 


El 6 de abril de 1883 toma el hábito 
la M. Inés, El 20 de febrero de 1893 es 
elegida priora de la comunidad de Li- 
sieux. Entre sus súbditas cuenta a su 
hermana Teresita, la más grande santa 
de los tiempos modernos. En diciembre 
de 1894, a insinuación de su hermana 
María del Sdo. Corazón, la M. Inés 
ordena a Santa Teresita que escriba los 
recuerdos de su infancia. La Santa obe- 


dece y el 21 de enero de 1896, 
día de Santa Inés, acababa su 
obra entregándosela a la M.- Inés. 


La ciencia espiritual tenía ya la Historia 
de una florecilla blanca. (Los ochoa 
primeros capítulos de la Historia de un 
alma. El nono y el décimo fueron escri- 
tos por mandato de la M. Gonzaga a 
instancias de la M. Inés, y el once, por 
insinuación de María del Sdo. Corazón, 
su hermana mayor.) El día 30 de septiem- 
bre de 1897 moría Santa Teresita. La 
M. Inés será la testamentaria de su “omen 
movum', Por su parte, Santa Teresita 
confiesa en la Historia de un alma que 
su “Madrecita” fué la que le enseñó a 
conocer los tesoros ocultos en la Santa 
Faz. Cuarenta y una cartas dirigió la 
Santa a su querida hermana. 

Andando el tiempo, la Santa Sede 
honró a la M. Inés nombrándola Priora 
vitalicia del convento de Lisieux, cargo 
en que la halló la muerte. Había vi- 
vido 68 años en religión y durante 50 
ejerció el oficio de Priora. 
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